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تعس الساحة الاسلامية بأعداد هائلة من 
الادعياء الذين يحملون اسم الاسلام 
ويستخدمون شعاراته لنافم شخصية بحته لا 
قت الى الاسلام من قريب أو بعيد... 
ويرّداد عدد هؤلاء الادعياء يوما بعد يوم ... 
ولا ينتسب هؤلاء الادعياء الى فقة الافراد فقط 
وافا كذلك الى فئة الجماعات بل والدول 
والحكومات ... 
وبعض هؤلاء الادعياء غير مسلمين أصلاء 
وبعضهم حديثو عهد بالاسلام. و بعضهم تمن 
ورث اسم الاسلام فيما ورث ولم يكن ير بطه 
به غير واقعة الولادة من أبوين مسلمين حتى 
اكعشف مؤخرا ان بالامكان استثمار هذا 
الشعار... 
بل وبعضهم من عمل مخلصا للاسلام ردحا 
من الزمان قدم نخلاله القليل أو الكثير من 
التضحيات ثم سولت له نفسه أن قد آن أوان 
المغائم وكفاه ما تحمل من مغارم ... 
ومنذ قوى المد الاسلامي في أعقاب هزمة باد 


و الى وَكتلابليلىَ 7 
وي لاتفتفَم داكا 


وخصوصا منذ زادت فوائض النفط في أعقاب 
حرب ”الا وأخيرا مند ثورة ايرات وأحداث 
الجرم الملكي وتحرك الجماعات الاسلامية في 
سوريا ومصر, أصبح استغلال مشاعر المسلمين 
هدفا سياسيا واقتصاديا للقوى العالية 
والحكومات الاسلامية فضلا عن الجماعات 
والشركات والافراد ... 

وأخذ هذا الاستغلال صورا شتى فنشأت 
جمعيات ونواد واتحادات وصحف ومجلات ودور 
نشر ووسائل سمعية وبصريةء وأقيمت مؤقرات 
ومهرجانات وندوات ولقاءات. وأسسثت 
مدارس وجامعات ممجامع ومؤسسات علمية . 
وقامت شركات استثمار وتأمين وبنوك... بل 
قامت أحزاب وحكومات وثورات... والقائمة 
لا تنتهي بل تتزايد يوها بعد يوم... و يزداد 
معها اختلاط الطيب بالخبيث حتى تنادى 
الناس يوضع معايير تنضبط بها الامور وتقاس 
يها مدى «اسلامية» كل من هذه 
النشاطات ... 


وكان بعض هؤلاء الادعياء من الذ كاء بحيث 
تصدر هذه الدعوة الى وضع المعايير حتى يكون 
في مقاعد القضاة لثلا يتكشف أمره مع عموم 


الناس .. 
وهكذا ازداد الاختلاط لا على عامة الناس 


والملتخصصين الذين آثروا النظرة الواقعية الى 
الامور على التمسك بالمباديء وا مثاليات... 
وهنا في الحقيقة ‏ تكمن المشكلة واذا 
عرفت المشكلة سهل العلاج ... 

ماذا تريد هذه النشاطات؟ 

هل تستهدف مرضاة الله أم رضاء الئاس ؟ 

ان كانت الاول. فلا يجتمع الامان بالله 
وابتغاء مرضاته مع تصور أن تنطلي عليه 
سبحائه ‏ الخيل والشعارات , وهو العليم الخبير 
الذي لا ينظر الى الصور والاجسام واما الى 


النيات والاعمال ... 


وان كانت الثانية, فقد ارتضى هؤلاء المرائين 


مقدما ‏ بحملهم شعار الاسلام ‏ الاحتكام 


اليه... فهذه جولة كسبها الاسلام... وبقيت 
الجولة الثانية التي تتمثل في يبز الخبيث من 
الطيب وفقا لمعايير الاسلام الموضوعية دون نظر 
أو اعتبار لشخص أو هوية صاحب النشاط ... 
وتوضيح هذه المعايير والضوابط هو مسئولية 
العلماء التي لا يصح أن يصرفهم عن القيام 
بها ترغيب أو ترهيب... 

أما غير العلماء ‏ من عامة المسلمين ‏ 
فنصيحتنا لمم ألا يغتروا بالمظاهر والشعارات 
وألا يتبعوا علماء السوء»وأن يقدموا الشك ‏ 
لا حسن الظن ‏ ويتحروا الحقيقة قبل أن 
يعطوا ثقتهم . فنحن في زمن قل فيه المخلصون 
وغلب عليه الادعياء المراءون . 


86 جمال لين عطبة 
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ه أحد قادة الجماعة الاسلامية ‏ مدير معهد التخطيط 
في اسلام آباد حالياً. وزير التخطيط السابق 
لباكستان» والمدير السايق للمؤسسة الاسلامية في ليستر 
بانجلترا . 


قدمنا في العدد السابق نموذج بديع الزمان النورسي للنهضة الاسلامية» ونوالي تقديم 
نماذج البعث الاسلامي تباعاً» وفي هذا العدد يقدم نا أحد أبناء الجماعة الاسلامية 
الأ وائل نموذج المودودي للبعث الاسلامي. وقد ترجم المقال عن لغته الأصلية الى 


العربية. التحرير 


يستخدم القرآن تشبيهاً لارظهار كيفية قيام 
الحركة الاسلامية وكيفية انتشارها. «ألم تر 
كيف ضرب الله مثلا كلمة طيبة كشجرة 
طيبة أصلها ثابت وفرعها في السماء. تؤتى 
أكلها كل حين بإذن ربها ويضرب الله 
الأمثال للناس لعلهم يتذكرون». (إبراهيم 
2114 18-4). 

وعنلما ابتدأ النبي عليه السلام الحركة 
الاسلامية في مكة, كانت مثل بذرة منفردة في 
أرض غير خصبة. ولكن القوة الكامنة للحقيقة 
تغلبت على العقبات» وأصبح الزيع شجرة عالية 


تلقى ظلافا على الأرض بأكملها. 

وفي التاريخ الحديث؛ قامت المركة ٠‏ 
الاسلامية, مثل الجماعة الاسلامية, على أسس 
بشرية واقتصادية محدودة للغاية. ولكن تأثير 
ونفوذ تلك الحركات قد أصبح ظاهراً ليس 
فقط في البلدان التي ظهرت بهاء بل في العالم 
أجع . 

لقد تم تأسيس الجماعة الاسلامية بواسطة 
مولانا ا مودوديء وأصبحت مثابة نموذج لكثير 
من العاملين في المجال الاسلامي في جميعم 
أنحاء العالم. وإن مؤسسهاء مولانا ا مودودي 
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هو ذاته لا يعتبر مجرد فردء بل إنه يعتبر مثابة 
مؤسسة إجتماعية, وإن التساؤل عن ماهية 
خصائص فوذجه» وكيف ترجم مولانا ا مودودي 
هذا السموذج الى حقيقة واقعة ليستدعي منا 
بحثا جدياً. 

إن المودودي لا ينتمي الى مذهب مؤسسي 
النماذج النظرية. فهو لم يكون نموذجاً حسابياً 
لماي وحاضر الاسلام. وهو ليس بواضع 
نظريات بحت يتمثل شاغله الشاغل في وضع 
الأفكار التجريدية ومحاكاة العوامل الطبيعية 
بالمواقف التجريبية. إنئا لا نستخدم تعبير 
النموذج بنفس المفهرم الذي يستخدم به في 
الأدب بالنسبة للنماذج النظرية والرياضية! 
ولكننا نستخدمه لنقل فكرة التكوين النظامي 
للأفكار والمفاهيم وعلاقاتها التي توضح طبيعة 
وميشودولوجية البعث الاسلامي . إن المودودي 
يعتبر مفكراً نظاميآء شديد التدقيق في إتجاهه 
وصارماً في صيغه. ويعد منطقه خلوا من 
العيوب ومناقشاته مقنعة . ولذلك فإنه لن يكون 
من الصعب كثيراً أن نترجم صيخه في رموز 
رياضية إذا أردنا ذلك. ولكن ذلك ليس 
غرضنا. إن جهدنا يهدف الى تقديم فرضيته 
الأساسية بالنسبة للبعث الاسلامي وإعادة 
البناء بأقمى ما نستطيع من الوضوح 
والموضوعية. ونحن لا نهدف الى تلخيص جميع 
الأوجه الرئيسية لفكر ا مودودي . 

إننا تحاول قط أن ندرس واحداً من بين 
الموضوعات الرئيسية العديدة التي كتب عنها. 
ولكن نظراً لأن فكرة البعث الإسلامي تعد 
بمثابة موضوع محوري في فكرهء فإننا تأمل أن 
ذلك سوف يمكتنا من وضع أيئينا على بعض 
الأفكار الرئيسية للمودودي, وأهم من ذلك 


أن نعاون القارىء في أن يحس بأسلوب فكره 
وميثودولوجية نظاهه . 

إن المودودي يعد إنساناً مثالياً عملياً. فهو 
يتصدى لشكلة معقدة بدرجة عالية من 
الواقعية . وهو يحلل عناصرها المختلفة و يفحص 
علاقاتها المتبادلة. و يستخدم أدوات كل من 
التفكير الاستنتاجي والاإستقرائي . و يعتبر كلا 
من القرآن والسنة بديهيات نظامه. ولكنه لا 
يقصر نفسه على محرد إشتقاق أفكاره ومناقشاته 
من تلك المصادر, بل إنه أيضاً يعتمد على 
تجارب البشرية؛ في تطوير نظامه. وعلى الرغم 
من مرونتهء فإنه لا يبدي أبداً أي إستعداد 
للتنازل عندما يصل الأمر للمعايير والقيم 
الغريبة على الابطار القراني . وفي إطار نظامه, 
ثمة محال واسع للتجربة ولتكوين إستراتيجيات 
بديلة . ويختلف إتجاهه كثيراً عن إتجاه الكتاب 
التعليميين الصارمين. فهو يتخذ موقفاً 
ديناميكياً: وتعد إستجابته إستجابة ديناميكية. 
وفي إطار محاولتنا لفهم فوذجه للبعث 
الاسلامي, فإنه من المهم أن نضع النقاط 
التالية أمام نظرنا : 
-١‏ لقد جاء المسلمون الى جنوب آسيا 
بصفتهم حكاماً في القرن الثامن. وقد حكموا 
الحتد حوالي ألف عام حتى عام ١٠18م‏ عندما 
أخذ البريطاتيون السلطة منهم. وفي 16417 
مع تقسيم اند البريطانية» حصلت باكستان 
على استقلالها باعتبارها خليفة للحكم 
الاسلامي في المند. ولقد ابتدأ المودودي عمله 
في فترة ما قبل الاستقلال في الثلا ثينات. 

وهكذا بالنظر عمودياً في الأفق الزمني» 
نجد أن الحقائق الموضوعية» التي تكون مفهوم 
عملية الحركة الاسلامية في فترات ما قبل وما 


بعد الاستقلال لم تكن متماثلة. و بنفس 
الأسلوب, إذا نظرنا أفقياًء فإن المفهوم 
الأ يديولوجى قد اختلف من الناحية المادية في 
باكنات: بأفليك المسلمةء عن لهند حيت يقى 
المسلمون أقلية مضطهدة. وبالرغم من أن أفكار 
المودودي بالنسبة لطبيعة وإجراءات البعث 
الاسلامي تعد ملائمة عالمياًء فإنه قد عالج 
أيضاً مسائل تتعلق بالاستراتيجية والتكتيكات 
التي يتم تكييفها في مواقف معينة. ومن خلال 
تجاربه و بصيرته كان هناك أيضاً بعض التطور 
في فكره. وبتلك الكيفية يجب أن ندرس 
ونحلل نوعية المعلومات التي بين أيدينا لنميز 
بين ماه وأساسي وما هو عارض في هذا 
النموذج . 
؟ ‏ إن المودودي يعد واضع نظريات وقائد 
حركة مشتغلة بعملية البعث الإسلامي,. 
ونستطيع أن ندرس ونحلل كتابات المودودي 
حتى يتسنى لنا تحديد العناصر الرئيسية 
لنموذجه. ومن الممكن أن يكون هناك إتباه 
آخرء وهو أن نلاحظ بدقة ما قام به هو 
وحركته لتحقيق التغيير المرغوب واستنتاج 
الخطوط الأساسية للنظام من هذه التجربة. 
وبالرغم من وجود مسافة ‏ دائماً ‏ بين 
النظرية البحتة والممارسة الواقعية؛ الا أن 
أشكال النماذج المشتقة عن هذين الاتجاهين 
لن تكون متباينة كثيراً. فهذان الاتجاهان 
يكمل أحدهما الآخر وليسا مثعارضين» وليس 
كل منهما مقصوراً على نفسه. 

وفي دراستنا سوف نعتمد على كلا 
الاوثنين . 
أ بعض المفاهيم الرئيسية التي شرحها 
ا مودودي: 


أولا: نود أن نقدم باخختصار بعض المفاهيم 
الرئيسية وثيقة الصلة بنظامه. 


١‏ الاسلام: ماهو مفهومه بالنسبة 
للإسلام؟ لقد تحدث في ذلك الموضوع 
بالتفصيل(١).‏ وهو يقول أن الاسلام يعني 
النضيع التام لإرادة الله. إن الاسلام يعتبر 
نظام يقم على المعتقدات, ولكنه ليس مجحرد 
مجموعة من العقائد. إن العقائد الاإسلامية تعد 
أساساً لنظام الحياة؛ وهي أساس علاقة 
الإنسان مع الله وصع خلائقه ومع غيره من 
البشر ومن مؤسسات المجتمع. إن العقيدة تعد 
مثل اليذرة التي تطرح شجرة؛ فهي أسلوب 
شامل للحياة. والاسلام عنده يعني عقيدةة) 
وديداً: وأسلوباً شاملاً للحياة ودواء؛ ورسالة 
وحركة من أجل تأسيس النظام الاإجتماعي 
الاإسلامي. وهو ليس مجرد طقوس وشعائرء بل 
أسلوب شامل للحياة وبرنامج للعمل. وحانا 
يدين الانسان بالإمان بالله ويقبل سلطانه» 
فإنه يصبح عضرا ني مجتمع المؤمنين2 الذي يعد 
حركة أيديولوجية تعمل من أجل إقامة الدين. 


وهو يؤكد أن القرآن ‏ هو كتاب للهداية 
يوجه هذه الحداية الى الحركة الاسلامية في 
التاريخ. وأن الشبي صل الله عليه وسلم هو 
قائد تلك الحركةء أوحى إليه بالقرآن لهداية 
خطوات تلك الحركة في مسيرتها نحو قدرها. 
وانه بمقتغى فهم تلك العلاقة بين الوحي الالممي 
وتطوير الحركة الاسلامية نستطيع أن نفهم 
رسالة القرآت والروح الحقيقية للثورة الاسلامية» 
ان الاسلام ليس للعالم المختص بالنظريات 
فقط. بل إنه للرجل والمرأة العامليئ في تلك 
الحركة الاجتماعية من أجل إقرار الحقيقة . ولو 


لم يعش الانسان في تلك العملية: فانه لن 
يستطيع أن يتذوق طعم الاسلام الحقيقي (5)» 
ومن ثم فإن القرآن الكريم ليس بكتاب يمكن 
فهمه جرد قراءتهء بل إنه كتاب يمكن فهمه 
فقط بالعيش طبقا له. وهذا المفهوم للإسلام 
باعتباره إماناء وأسلوبا للحياة؛ وعلاجا 
وحركة, يعد حجر الأساس في فكر المودودي. 


؟ ‏ رسالة النبي صل الله عليه وسلم : 
إقامة حكم الله 

ماذا كانت رسالة النبي عليه السلام؟ 
بمقتفى دراسة رسالة جميع أنبياء الله يعتقد 
الودودي أن النزاع الحقيقي بين الأنبياء وقومهم 
لم يكن حول وجود الله أو عدم وجوده. فلقد 
قبل ججميع الناس أن هناك خالقاً. ولكن الذي 
لم يقبلو هو أن الخالق هو الله. ؤإنه هو وحده 
ربهمء وهو المادي والحكم. لقد كانت نقطة 
المزاع تتمثل في السؤال من هو حاكمهم 
وسيدهم الحقيقي . الذي يجب عليهم طاعته» 
واتباع مشيثته. إن العبادة في الإسلام ليست 
محرد شعائر أو صلوات؛ بل هي الايمان بأن الله 
سبحانه هو موضع الارخلاص الحقيقي» والايمان 
بطاعته واتباع أوامره» والوفاء بمشيئته , وثمة 
إتجباهين أساسيين في الحياة ‏ يتمثل أحدهها 
في الامان بالله بصفته املك الحكم ومن ثم 
الاستجابة له باعتبار الانسان عبداً له سببحانه» 
أما الاتهاه الثاني فيتمثل في الرفض والطغيان 
والكفر بالل وعزو الانسان الحاكمية الى نفسه 
أو لأي أحد غير الله. ولقد تحدى الأنبياء ذلك 
الإتجاه الأخير في الحمياة ودعوا البشرية لطريق 
النضيع لله الواحد. لقد كانت رسالة الأثبياء 
تتمثل في إقامة ملك الله وإلغاء جميع أشكال 


حكم الإنسان على الإنسان وجمع الناس كافة 
تحت حكم واحد وقانون واحد ‏ أي حكم 
وقانون الخالق . 

إن وضع القوانين إمتياز للخالق وأي 
شخص لا يحكم با أنزل الله يعد من 
الكافرين(4) . 


 »‏ خلافة اللإنسان» وتلك هي مفهومه 
الغالث الأساسي. إن دور الإنسان على مسرح 
الحياة يعد إيجابيا وثوريا. و يعتبر موضعه موضع 
مسئولية , 

ويوهب كل فرد تلك الثقة و يعد مسئولا 
عنها. وتتكون الأمة الإسلامية من جبيع الأفراد 
الذين يلزمون أنفسهم بتلك الثقة. ويحتوى ذلك 
المفهوم على مضمرنات فلسفية واجتماعية» 
وسياسية واقتصادية . 

وهو يعد بمثابة حجر الأساس للنظام 
القانوني والاجتماعي والسياسي للاسلام. وهو 
يعتبر كلا من حقوق الفرد ورسالته في الحياة» 
والصفة الرئيسية للدولة الاسلامية» وطبيعة 
حقوق اللملكية في الاسلام» ودور الأمة في 
المجتمع الدوليء أوجها مختلفة من تلك اللهمة» 
التي كشف عنها المودودي بوضوح. كما أن 
نظريته عن حقوق الانسان والدمقراطية تعد 
إسهاماً هاما في الفكر السياسي . 


4 الجاهلية» وهذا مفهوم آخر ذو أهمية 
كبيرة في فكر المودودي. ولا يعني هذا التعبير 
مجرد الجهل» بل إنه يشير الى وجهة نظر بالنسبة 
للحياة؛ ونظام الفكر والممارسة» تقوم عل 
أساس رفض قبول ملك الله. ومن ثم فهي تعد 
متعارضة مع الاسلام. وإذا تصرف الاإرنسان 


بأسلوب مستقل عن الله واعتمد على أي مصدر 
غير الله في تكوين وجهة نظره عن الحياة وفي 
إيجاد طريق في الحياة لنفسه فإنه يكوث متبعا 
طريق الجاهلية. إِنْ الجاهليةء مثلها مثل 
الإسلام؛ تمثل نظاماً للفكر والحياة وتنتج 
ثقافة, ونظرية عالمية شاملة. و يعد كل من 
اللإسلام والجاهلية مثابة اتجاهين متعارضين 
بشكل مباشر بالمسبة للحياة. والحقيقة أن 
اللإسلام يمثل بناء الصرح الشامل للحياة على 
أساس قبول ملك الله في حين أن الجاهلية تمثل 
جهود الإنسان لتنظيم الحياة البشرية على أسس 
أخرى عدا ملك الله. ومن الممكن أن يكون 
هناك كثير من المركبات والتعديلات للجاهلية 
أي الجاهلية البحتة أو مجموعة من 
الجاهليات الجزئية والمختلطة. وني إطار 
الجاهليات المختلطة فإنه ثمة كثير منهاء ذي 
صبغات ديئية, وذي مظاهر صوفية؛ في 
محاولات لإنتاج مكونات من الدين والدنيا. 
وإن الشيء ال مشترك في جميع أشكال الجاهلية 
هو الاعتقاد أن الإنسان لا يعيش حياته في 
صورتها الشاملة تحت ملك الله وحده فقط. 
وتقم الجاهلية البحتة على أساس إنكار الله 
إنكاراً تاماً في حين أن الجاهليات المختلطة تعد 
بمثابة جهود تهدف الى التوفيق بين الدين 
والكفرء وتعد راسخة في مبدأ التقسيم بين 
الدين والشئون السياسية» بين الروح والمادة» 
بين المادىء الأخلاقية والنفعية. ولكن الجاهلية 
المختلطة تعد مثابة حرب خالدة ضد الاإسلام 
مثلها مثل الجاهلية البحتة(8"). 


60 م الاإسلام والمسلموث : لقد أقام ا مودودي 
تمييزا واضحا بين الإسلام واللسلمين. إن 
الاسلام يعد هداية إلهية, ومجموعة من العقائد 


وا معايير والمبادىء التي تبنى أسلوباً شاملاً 
للحياة متضمنا في القرآن والسئة. 

أما السلم فهو شخص يقبل الإسلام 
ويعتزم تحقيق تلك القيم والمبادىء في حياته . 
إن الإسلام يقدم لها المعيار في حين أن 
المسلمين هم الناس الذين يحاولون إقامة ذلك 
المعار في حياتهم. إن الإسلام هو الذي يجعل 
الئاس مسلمين. ومن ناحية أخرى» فسإنه 
المسلمين مكثهم أن يكونوا صورا حسنة أو سيئة 
للإسلام. ومن شم فإنه يكون من الخطأ أن 
نقول أن الإسلام هو مايفعله المسلمون(7). إن 
الإسلام يعد في المسقيقة نقدأ لحياة المسلمين 
مغلما يعد نقداً للحياة البشرية بصفة عامة,. 
ويجب أن نصدر حكمنا على تاريحٌ المسلمين 
على أساس مقياس الإسلام بنفس الأسلوب 
الذي حكم به بالنسبة لسلوك الفرد المسلم عل 
أساس اختبار الاسلام. وإذا لم يصغ المسلمون 
سلوكهم طبقا للإسلام وفشلوا في ذلك فإن 
فشلهم لا يعد فشلاً للإسلام, ولكنه يعد فشلا 
لبعض المسلمين. وبنفس الأسلوب؛ إذا فشل 
المسلمون في إقامة حياتهم الجماعية على أساس 
الإسلام وابتدأوا في التوجه الى الاهتمامات 
المادية للمسلمين المشتقة من الأنفاط الخاصة 
بقيم الجاهلية وثقافتها, فإنه ليس من الممكن 
أن نسمى تلك الممارسة مممارسة إسلامية. ولقد 
درس المودودي حياة المسلمين وتاريخهم في ضوه 
المعايير التي وضعها الإسلام وأظهر لنا وهن 
الإتباه القومي للمسلم الذي لا يقوم على 
أساس الإسلام بصفته أساس الأمة المسلمة» 
بل ينظر الى المسلمين باعتبارهم جاعة قومية 
تتيع مصالحها المتنوعة مثلها مثل أي جماعة 
أخرى. ولقد مكنه ذلك من تكوين نقد 
لتاريخ السلمين واستكشاف إذا ماكانوا 


1 


يسيرون في إتجاه الإسلام أو إنهم قد وقعوا في 
شراك نوع من الثورة المضادة, التي تنحرف عن 
الإسلام, وإن ذلك يعد أساس تمييزه بين 
الدولة المسلمة والدولة الاسلامية. فإن الدولة 
اللإسلامية تعد واحدة تنظم شتونها طبقا للقيم 
والقوانين الإسلامية في حين أن الدولة المسلمة 
هي التي يكون فيها المسلمون أغلبية ويحوزون 
على القوة السياسية بصرف النظر عن حقيعة 
ما إذا كانوا يحكمون طبقا للقانون الاإسلامي أم 
لا. وقد قدم الإسلام باعتباره أيديولوجية ودعا 
المسلمين لأن يكونوا رأس الرمح لتلك الحركة 
الأيديولوجية, ولا ينظروا الى أنفسهم 
باعتبارهم جماعة قومية بالمفهوم النربي(8). 


١‏ الثورة أم الاصلاح : أخيرا وليس 
آخراء قدم المودودي تمييزا واضحا للغاية بين 
ميثودولوجية «الثورة» و«الاصلاح». إن 
الاتباهات الثورية المزعومة في الغرب تعاني من 
التطرف والافتقار إلى التوازث. وفي دراسة 
انتقادية لكل من الثورة الفرنسية» والثورة 
الروسية والثورة الكمالية يتركياء أظهر لنا أن 
الاتجباهات الغربية الثورية قد تأرجحت بين 
متطرفات. لقد حاولت تغيير الإنسان عن 
طريق تغيير بيئته . ولقد أهملت مشكلة التغيير 
داخل الإنسانء في أفكاره, ودوافعه 
وشخصيته . 

لقد اعتنئقت الثورات وسائل الكراهية 
والعنف ولم تقتصر في استخدام القوة على أقل 
قدر مكن تبريره أخلاقيا. ولذلك» فهو يرفض 
ما يسمى بالأساليب الثورية ويؤكد أنه من 
الممسكن تحقيق البعث الإسلامي هن خلال 
نكتيك أتحر. وبدلا من رد الفعل الفظ ضد 


الوضع الراهن وتدميره الشامل» فهو يطالب 
باتهاه أكثر تعقلا وأكثر ترويا نتم فيه دراسة 
النظام السائد بهدف استكشاف ماهو بغيض 
فيه ومن ثم فهو يستحق التغيير» وما هو صحي 
ومن ثم فهو يستحق الحفاظ عليه. وهو يقترح 
النظر إلى النظام بنفس الأسلوب الذي ينظر به 
الجراح إلى مريضه, والذي يستخدم المبضع 
فقط الى الحد الذي يعد استخدامه ضروريا من 
أجل التخلص من الجزء غير المرغوب فيه. وهو 
يؤكد أن الاتجاه الاسلامي يعد ثورياء» بمعنى أن 
النظام الجديد الذي برغب في إقراره سوف 
يكون متلفا أساسا عن النظام الحالي. ولكن 
التغييرات الثورية التي يرغب فيها الارسلام 
سوف تتم بصفة تدريهية ومن خلال حركات 
حذرة ودقيقة من أجل الإصلاح والتغيير. إن 
هدفنا هو إعادة البناء وليس مجرد التدمير. 
ويكننا اللجوء إلى الحدم فقط إلى الحد الذي 
يعد فيه ذلك ضروريا لتمكيننا' من إعادة 
البناء. وبتلك الكيفية؛ فإِن الأساليب التي 
يتم إستخدامها في البعث الإسلامي يجب أن 
تتوافق مع الصفة الأخلاقية للإسلام (5). 


ب طبيعة البعث الإسلامي 

(أ) المقدمة الأساسية: إن المقدمة الأساسية 
بالنسبة للتاريخ بصفة عامة وتاريخ المسلمين 
بعد عهد النبي صل الله عليه وسلم بصفة 
خاصة؛ هي أن المعركة الخالدة كانت قائمة 
بطبيعته ذاتهاء يعد بثابة حكم لاستغلال 
الانسان للانسان, و يؤدي إلى نظم الطغيان» 
التي تنكر على الانسان الحرية ولا تعطيه 
الفرصة لتسهير شتونه طبقا للهداية التي قدمها 
الأنبياء. لقد كان ظهور الاسلام تحديا 


للجاهليةء التي حشدت كل مواردها لتدمير 
الحركة الاسلامية الوليدة. ولقد فشلت في 
المرحلة الأولى» ولكن جهودها من أجل تدمير 
الاسلام عن طريق المجمات من الخارج أو 
مزيقه من الدامل عن طريق التشويه, 
والانحراف والثورة المضادة لا تزال في كامل 
قوتها. وإن واجب الأمة وقيادتها هو أن توحد 
صفوفهاء وأن تحمي نفسها من غزوات البدع 
(البدع المنحرفة في القيم الديئية) وأن تواجه 
التهديدات من الداخل والخارج. 


إن تلك المعركة بين الإسلام والجاهلية 
تقدم لئا الحوار في أنشطة الحركات الاحيائية 
للاسلام .)١ ٠(‏ 


أما مقدمته الثانية الأساسية فهي أن 
الاسلام لم يعد يلعب دورا ثانويا بالنسبة 
لنظم الجاهلية . إن الإسلام يرغب في إقامة 
نظام جديد. وتعد الثورة الاسلامية ثورة شاملة . 
فهي تبتدىء بتقديم عقيدة جديدة للانسان أي 
وجهة نظر بالنسبة للحياةء ومفهوم للحقيقة» 
وإلتزام أخلاقي» وتحول في الدافع الانساني. 
ويتضمن ذلك تغييرات نظامية في حياة 
الأفراد, وإدماجهم في المجتمع الجديد الذي 
يدين بالايهان و ينمو بصفته حركة أيديواوجية 
تعمل من أجل تحقيق التغيير الاجتماعي في 
الاتجاه المرغوب. ويجب أن تتم إعادة بناء كل 
وجه من أوجه الحياة و يتوج ذلك المجهود ببناء 
جتمع ودولة جديدين: مما يؤدي إلى إقامة نظام 
جديد. إن ذلك هو الحهدف الذي يود الاسلام 
تتمحقيقه. وهويعرف باسم الخلافة على نهج 
النيوة |! 


ثالثا: إنه قد بني على أساس هاتين المقدمتين 
إطارا خاصا بالمفاهيم» من أجل تحليل الحركة 
الحادفة إلى البعث الاسلامي من ناحية) 
والجهود التي تبذل باسم الاسلام من ناحية 
أخرى . وني داخل الإطار الشامل للمعركة بين 
الاسلام والجاهلية هناك عمودان تتجمع 
حولمما الجهود المختلفة ‏ مثل أحدها 
التجديد. وهو جهد لإزعادة إقامة الاسلام في 
نقائه الأصلٍ وقوته وإعادة بناء نسيج الحياة 
والمجتمع طبقا للقيم والمبادىء الاسلامية؛ في 
حين يتمثل العمود الآخر في التحدد الذي 
يتخذ من بين أشكال أخرى, أي من الأشكال 
الغلا ثة التالية : 
)١(‏ الإتجاه الى نظام يهتم بصفة أساسية 
بوسائل الراحة المادية والانتصارات الدنيوية 
مهملا الناحية الأخلاقية ومدمرا التوازن الذي 
أقامه الاسلام بين أبعاد الحياة الروحية 
والمادية , 
(؟) المصالحة مع روح وشكل الجاهلية السائدة 
في العصر وإنتاج خليط جديد من الاسلام 
والجاهلية . 
(") اعتناق جوهر النظم غير الاسلامية ثم 
التعبير عنها تحت إسم الاسلام عن طريق 
إساءة استخدام الاصطلاحات التي وضعها 
الاسلام . 
ب أهداف واستراتيجية البعث 
الاسلامي: النموذج 

ثمة حركة وديناميكية في كل من هذين 
الاتجاهين ولكن تحقيق أهداف الثورة الاسلامية 
يتم فقط من خلال التجديد وليس التجدد. إن 
التجديد بمثل استمرارا للرسالة النبوية. وهو 
ينبع من العقيدة الراسخة والعزم العنيد لتنفية 


ون 


مشيئة الله. وتعد روحه روح خلاقة. ويلهمها 
الطمؤ الشديد, و بذل المجهود بعناية وواقعية 
عظيمة؛ مع إعداد أخلاقي ومادي شامل. 
وبذل الجهد لتفادي المتطرفات وضمان تحقيق 
امبادىء في كل من الشكل والروح. و يتضمن 
ذلك ثلاث خطوات تمهيدية: 
)١(‏ تحليل الموقف كما هو بالعلاقة مع الصراع 
بين الاسلام والجاهلية. فيجب أن نقوم بتقويم 
أمين للموقف من أجل استكشاف أشكال 
ومصادر الجاهلية والنقاط الحساسة حيث يكمن 
التوتر والتضارب بين الاسلام والجاهلية. ويجب 
أيضا أن نقوم بدراسة نقاط ضعف حياة 
المسلمين المعاصرة وتقديم التشخيص الصحيح 
للموقف. 
(؟) يجب إعداد خطة عمل في ضوء ذلك 
التشخيص من أجل مواجهة التحدي. وإن 
المدف الأساسي هو إعادة الاسلام إلى وضعه 
الأصلي الذي يتسم بالتفوق وتكوين إستراتيجية 
() يجب تقويم الموارد المتوفرة لدى الحركة 
الاسلامية من أجل إعداد إستراتيجية واقعية. 
وإنه فقط في ضوء التقويم الذاتي والدقيق 
للسواهب والقدرات المتوفرة يكون من الممكن 
إعداد أسلوب للبعث. ويجب أن يسخر هذا 
الجهد أفضل التكنولوجيا وأكثر الوسائل المتوفرة 
فعالية . 

ماهى العناصر الأساسية التى تكون ذلك 
البرنامج؟ نظرا لأن الاسلام ينادي بالتغيير 
الكلي, ونظرا لأن الهدف الحقيقي هو إقامة 
النظام الاسلاميء الذي مهد الطريق للثورة 
العالمية (الخلافة على نهج التبوة)ء فإن هذا 
البرنامج سوف يتضمن على الأقل العناصر 


التالية : 

)١(‏ إعادة صياغة المثل العليا والمباديء 
الخاصة بالاسلام في لغة مفهومة لشعوب العصر. 
ويجب دراسة مفاهيم الجاهلية وتحليلها وانتقادها 
بأسلوب حذر. وتقديم المبادي» الاسلامية 
بأسلوب يقبت كلا من ملائمتها وتفوقها. 
يتضمن ذلك ثورة فكرية لتوضيح شروط 
ومكونات الامان بالنسبة لافاق الحياة المختلفة » 
النظرية والعملية . 

(؟) اعادة بناء خلق الناس» لتمكيئهم من 
إفاء شخصية إسلامية حقيقية وتجميعهم في 
حركة اجتماعية من أجل الاصلاح وإعادة 
البناء. ويجب أن يتم تسخير كل من العادات 
الاجتماعيةء والتقاليد, والتعليم» والمؤسسات 
الاجتماعية الاقتصادية والقوة السياسية لهذا 
العمل . وأن يتم تحرير الحياة الاجتماعية من 
البدع وإعادة بنائها على السئة. 

(0) إن الممارسة بأكملها تتضمن اجتهادا في 
النين. و يعني ذلك أنه يجب أن يتم إعادة 
تطبيق كل من امثل العلياء والقيم والمباديء 
الخاصة بالاسلام بالنسبة للاطار الثقاقي. وثما 
يعد ضروريا لتلك الممارسة هو الفهم الواضح 
للمغل العلياء وأسبقياتهء والتمييز الدقيق بين 
الأساسية. منها والعارضة. ومثل الاجتهاد مبدأ 
الحركة في نظام الاسلام ويتضمن تفكيرا 
خلاقا وعملا من أجل وضع مجرى الحياة تحت 
هداية الاسلام والاجتهاد على المستوى الفكرى 
يجب أن يصاحبه الجهاد على المستوى العمل 
لجعل نظام الأشياء متوافقا مع مباديء وقيم 
الاسلام . 

(4) إن الدافع لبرنامج العمل هذا هو شخص 
المحدد والحركة التي يقوم بها وليس ثمة حاجة 
لأن يكون الجهد مرتكزا حول الشخصية. إن 


مانحن في حاجة إليه هو حركة اجتماعية 
تعتمد على القيادة التي تيسرها. ولقد التفت 
الحركات الماضية حول شخصيات المجددين 
التي تسم بالسحر الخاص. ولكن في العصر 
الحديث من الممكن أن : تقوم الجماعات 
والأحزاب المنظمة تنظيماً ملائماً بنفس الدور. 
وفي الحقيقة فإنه من الضروري أن تكون ثمة 
حركة منظمة وملتزمة بإقامة دولة إسلامية من 
أجل تحقيق التغيير الشامل . 


ج ‏ تطبيق النموذج على الأوضاع 
المعاصرة : 

إن تحليل المودودي للوضع المعاصر هو أن 
المجتمع المسلم قد انحرف بالتدريج عن 
النموذج الثالي الذي أقامه النبي عليه السلام 
والذي تطور على نفس النمط خلال عصر 
المنلفاء الراشدين. ولقد كان أول تغيير هام في 
النظام الاجتماعي للاسلام --0 الخلافة 
ال الملكية. ولقد جلب ذلك تغييرات خطيرة 

بت على دور الدين في الحياة 0 
وتدريجيا ابتدأت فكرة وحدة الحياة ذاتها في 
الضعف وابتدأ ظهور فصل بين الدين والسياسة 
سواء عن وعي أو عن غير وعي. وسرعان ما 
تلا ذلك تشعب القيادة إلى قيادات سياسية 
وديئية كل مظعل ميادينها الخاصة ومناطق 
موها. 

كان التغيير الثاني الرئيسي في نظام التعليم 
مما كان له نتائج مفجعة: فقد ظهر الشقاق 
والتوتر الذي مزق المجتمع السلم في نهاية 
الأمرء وإبتدأت الحياة الأخلاقية للناس في 
الانحطاط. وبدأ الولاء للاسلام في الضعف 
وظهور إنشقاق بين النظرية والممارسة. وتأصل 
المرض الخلقي المتمثل في التفاق في كل من 


الأفراد والمجتمع. ولقد بذلت جهود واسعة على 
مدى التاريخ لاصلاح ذلك الوضع وإعادة 
التوازن. ولكن الفساد استمر حتى خضع 
المسلمون للقوى الاستعمارية في الغرب. وني 
خلال تلك الفترة تم فرض نظام غريب في 
كل من الناحيتين الثقافية والاقتصادية» وأهم 
من ذلكء في مجال التعليم . وبسبب ذلك 
النظام التعليمي الجديد, أصبح الفصل بين 
الدين والسياسة تقريبا مثابة جزء لايتجزأ من 
الممجتمع المسلم. وف فترة ما بعد الاستقلال, 
انتقلت القيادة الجديدة للدول المسلمة بصفة 
عامة إلى أيدى هؤلاء الئاس الذين يعتبرون 
نتاجا للنظام الاستعماري للتعليم. وهؤلاء 
ليس لديهم فهم حقيقي للاسلام» و يعيشون 
تحت تأثير القيم الغربية. ونتيجة لذلك يعاني 
المجتمع المسلم الآن من التمزق من الداخل. 
فثمة توتر حاد في داخله. وثمة نقاط ضعف 
أخرى في الشعوب السلمة أيضاء ولكن 
نقائصهم الأساسية تتمثل في الافتقار إلى 
المعرفةء والنفاق, وضعف القيم الاسلامية, 
والتوتر بين القيادة والشعوب, وتمزق النظام 
الاجتماعي للمسلمين. إن عامة الشعب يحبون 
الاسلام ولكنهم لاينهمون معناه ورسالته تماما. 
إن القيادة, في مفهرمها الأوسع, تقع في أيدي 
اناس لا يرغبون في الخضوع للنظام الاسلامي. 
ولكن المعركة الحقيقية تقوم بين الاسلام 
والجاهلية الحديثة . وتشتق تلك الأخيرة المامها 
من المدنية الغربية» وتقوم على لماي الاعتقاد 
أنه من الممكين إقامة البنيان الاجتماعي ‏ 
الاقتصادي والسياسى ‏ بأكمله بدون أي 
إشارة إلى الله ومشيثته وقانونه. 


كيف يمكن إصلاح ذلك الوضع؟ إن 


إجابته هي من نخلال الايماك. ومن خلال 
الثقة في الله ومن خلال النضال المستمر. وهو 
يؤكد أننا يجب قبل كل شيء أن نكوّن رفية 
واضحة لأهدافنا. ولقد كرس الكثير من جهده 
لإيضاح تلك الأهداف في ضوء القران والسنة. 


ثانيا: لقد قال أنما في حاجة الى حركة ثورية 
لتكون مثابة الأداة الأساسية للبعث الاسلامى, 
الى جائب اعادة بئاء الفكر الانسانى . ويجب أن 
تكون هناك جماعة منظمة من المسلمين, ولا نعني 
هؤلاء الذين يعتبرون مسلمين لمجرد ان اسماءهم 
تظهر في التعداد بصفتهم مسلمينء بل نعني هؤلاء 
الذين يلتزمون بهذه الفكرة حقيقة ‏ والذين على 
استعداد للحياة وا موت في سبيل الاسلام» والذين 
هم على استعداد لشن معركة خالدة من أجل 
تحقيق سمو النظام الاسلامي. وهويقول أن ذلك 
يعد المطلب الرئيس لوضعئا. ولقد حاول اقامة 
«الجماعة الاسلامية» لتكون بثابة الدافع الى 
ذلك التغيير. وذلك حتى لا يظل جيع هؤلاء 
الئاس الذين يستجيبون لذلك ا مفهوم الخاص 
بالاسلام افرادا مبعثرين بل تتوحد صفوفهم » 
وتتجمع مواردهم سويامن اجل اعادة بناء 
المجتمع ووضع قيادة ملتزمة بالاسلام . و بالنسية 
مجيئهم من قطاعات المجتمع المتعلمة تعليما حديثا 
أو لمجيئهم من القطاعات الدينية: فإن ذلك يعد 
غير ذي أهمية . فهم يجب ان يكونوا متابة قوة ثالئة 
بين هذين الطرفين وأن يصبحوا قوة حاسمة في 
مجتمعهم . ولن يتميز هؤلاء الناس بأي شيء مثل 
السطبقة أو المركز بل أن الشيء الوحيد الذي سوف 
يميزهم هوولاؤهم واخلاصهم لله وللرسالة التي 
قدمها الله للبشرية. وتقوم الجماعة بإعداد برامج 
من أجل تدريبهم الخلقيء والفكري, 
والاجتماعي والبدني حتى يتمكنوا من المشاركة 
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في الجهود الحادفة الى اقامة النظام الاسلامي بشكل 
نظامي , مستخدمين افضل الموارد المتوفرة لديهم . 
ثالغا: إن المجال الاساسي لنشاطات تلك الحركة 
يعمثل في تغيير المجتمع . وفي اطار التغيير 
الاجتماعي» نجد انه قد وضع أقصى التأكيد على 
جعل المسجد مركز الانبعاث الروحي للمجتمع 
المسلم . ولقد أسست الجماعة الاسلامية عددا من 
المدارسء والكليات في باكستان كما تقوم بجمع 
الزكاة على أساس طوعي و يتم تمويل شبكة من 
الخدمات الاجتماعية من خلافهًا . وتهدف جميع 
تلك المشروعات الى معاونة الفقراء والمحتاجين 
وحثهم على المشاركة في اعادة بئاء المجتمع . وتبلغ 
ميزانية الخدمة الاجتماعية للجماعة عديدا من 
آلاف الدولارات كل عام . وتعد الوحدات 
الطبية»ء والمستشفيات, ومساعدة الارامل , 
والنفقات والكتب للاطفال من بين المشروعات 
التي تقوم بها الجماعة في الاجزاء المختلفة من 
الدولة . 


رابعا: هوتغيير القيادة بأوسع مفهوم للكلمة, أي 
القيادة الفكرية والقيادة الاقتصادية» والقيادة 
الاجتماعية» واخيرا القيادة السياسية حتى يتم 
تسخير جمييع موارد الدولة وهيقاتها في خدمة 
الاسلام. ومن أجل تحقيق ذلكء لجأت الجماعة 
الى جميع الوسائل الرئيسية مثل العمل السياسي» 
والصحافة, والاتصالات البشرية؛ والاتصال 
السياسي, والحركة الشعبية:ء والمشاركة في 
الانتخاباتء الخ. لقد تم بذل جميع تلك المهود 
بواسطة الجماعة من اجل تحقيق التغيير السيابى 
الصحيح . 

تلك هي العناصر الار بعة الاساسية للبرنامج 
الذي اعده المودودي لتحقيق التغيير الشامل الذي 
تخيله . وهولم يكن يتطلع لمجرد التغيير السياسي . 


فإن القضية الحقيقية لم تكمن في تغيير الاشخاص 
بل في تقديم نظام جديد . لقد كان ثمة معركة بين 
نظامين للحياة : أحدهما يقوم على الاسلام والآخر 
يقوم على مزيج من الاسلام الجاهلية . ولقد كانت 
الجماعة الاسلامية تهدف الى تحقيق التغيير 
الشامل . و يعد التغيير السياسي جزءاً لا يتجزأ 
فنهدء ولكده يبب أن يتصالحب بالتغيير في جميع 
الاتججاهات الاخرى . وان جميع العناصر الار بعة 
للبرنامج تقوى وتدعم كل منها الأخرى . وهي لا 
تزال منشغلة بذلك النضال وانه من المتفق عليه 
الآن انه نتيجة لتأثير المودودي على الفكر المسلم 
المعاصريزداد الناس قِ اقتتاعهم ان الاسلام 
يرفض الفصل بين الدين والسياسة والمجتمع» وان 
الاسلام اسلوب شامل للحياة, وان الاسلام قد 
زودنا بهداية واضحة في المسيرات المختلفة للحياة 
الاجتماعية الاقتصادية. واصبح عدد الذين 
اعترفوا بملائمة الاسلام لجميع مسيرات الحياة في 
ازدياد مستمرء ويتم تقليب الرأي في تفاصيل 
الخطة الاسلامية للحياة الاقتصادية, والسياسية 
والقانونيةء والقضائية والاجتماعية . ولقد نجح 


المودودي قِ القيام بقيادة تلك الحركة الاجتماعية 
السياسية . و يكمن الاسهام الرئيسي للحركة 
في انها كانت ناجحه في الهام الشباب برؤية 
جديدة للمستقبل حيث توجد نسبة كبيرة من 
الشياب من الفتيان والفتيات في جامعات 
وكليات ياكستان ينسبون انفسهم لتلك الحركة . 

إن أقصى تحدي يواجه الحركة هو قدرتها على 
نقل رسالتها للشعوب الأمية في الريف وتطو ير 
الاساليب التي يمكن من خلالها تحويل الدعم 
العاطفي للناس الى تغيير اجتماعي ملموس ونفوذ 
سياسي . ولكنه من المبكر الآن أن نقوم بإصدار 
أحكام في تلك المرحلة من الحركة. وإن الشيء 
الام الذي يجب على المحلل ملاحظته هو أنه ثمة 
عمليات ثورية معينة باشرت العمل . ون المستقبل 
فقط هوالذي سوف يظهر اذا ما كانت الحركة 
لديها ما يكفي من القوة لتغيير المجتمع في المستقبل 
القريب أم أنها فقط سوف تقدم لنا مسرحاً جديداً 
للجهود في المستقبل . و يسجل للمودودي الفضل 
في أنه بدأ ذلك العمل النبيل الذي يغمرنا تياره في 
العصر الحديث . 


(لهوا 


ه أنظر في: هاميل كارل ج. فلسفة العلوم الطبيعية» 
نيوجيرسي: برينتس هول؛ 21955 وارتوفسكي» 
ماركس . و.؛ الأساس المفاهيمي للتفكير العلمي » 
نيو يورك : ماكميلان» 14548١غ‏ روندرء ر. فلسفة العلوم 
الاجتماعية» نيوجرسي: بسريعتس هول؛ 21558 
كريست؛ كارل» التماذج والأساليب الإقتصادية » 
نيويورك: وايلٍ » © نيلء؛ فور. شون؛ بناء 
التسوذج الاقتصادي, لندن: ماكميلان؛ 151 , 


(؟) أنظر في المودودي؛ نحو فهم الاسلامء الفصل 
١1و؛‏ ومثلهء القانون والدستور الاسلامي» ص7 س 
؟ه, 145م0هإء ومثله إسلام تهذيب أور أوسكي 
أصول ميادىءء الفصل 27:١‏ مثلهء تحريك أذاري 
هند أور مسلمات: الجزء ١‏ في الفصل 368 الجزه ؟» 
ص*8-15١٠1.‏ 


إفو4 تفيهم القرآن 7 الجزه لل كينا 
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القرآن ع الآبات 4/4546 من سورة المائدة انظر المودودي ؟؛ القانوث والدستور الإوسلامي » ص ١١١‏ 
«٠ء‏ مشله, قرآن كي شار بونيادي استيلامين : إلهء ربء دين , عبادة. إن هذا الكتاب يعد 
مفتاحا لفهم لياه الودودي و يعد واحداً من الأعمال المتازة التي قدمها بصفته عالاً . 

انظر في القانوت والدستور الإسلامي » ص ١١‏ الا"(ء إسلام تهذيبء ص 05-1١8‏ غ2 تفهيم 
القرآنتء الجزء ١‏ ص 51١‏ - 35, الجزه ؟ ص ٠١‏ ل-9١.‏ 

الودودي : موجز تاريخ الحركة الإحيائية في الإسلام » ص ه ‏ ١لاء‏ الارسلام والجاهلية . 

إن الكتّاب الغربيين عن الإسلام قد تشْوّشوا ني تلك القضية وافترضوا أن الإسلام هو ما يفعله 
السلمون. انظر في سميث؛ وءه الإسلام الحديث في الندء لندن : فيكتور جولائز 21447 ص 
لان 

ا مودودي » تحريك أذادي ‏ إي هند أورموسامان, الجزء ١‏ الفصول “ب لام 618 18 
ىك,ىء الجزم ؟ ص 7359 س 37 15١ 4١‏ 

تنقيحاتء ص ١١7‏ 118: تحريك إسلام كي أخلاق بونيادين ء إسلام رياسات» ص 586 
4ل . 

موجز تاريخ الحركة الإحيائية للإسلام , أدابيات مودودي ص 115 .1711١‏ 

موجز تاريخ الحركة الإإحيائية للإسلام » ص 7# 75ء دوات اي - إسلامي أوز أوسك 
مطالبات, ص ١8‏ 74ء تحريك ‏ إسلامي كاآيندا لا إيها .  !‏ أمل ص "١‏ س 00. 
موجز تاريخ الحمركة الإإحيائية للإسلام : اسلام أور جاهلية » تحريك  !‏ أداء ‏ | هند أور 
موسا مان , 


ل 0 
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5- نضا 


ِسَلامِيْة الممرقه 


وإسلاميّة العاوملسَيّاسية 


دم هذا البحث الى ندوة أُسْلّمّة العلم 


بالجامعة الاسلامية في اسلام آباد فبراير 9م16 


د. عبد ليد ابوساممان 


رئيس قسم العلم السياسية بكلية العلوم الادارية يجامعة الرياض 


مقدمة : 

سأحاول في هذا البحث أن أتعرض لقضية 
أزمة المعرفة في واقع الأمة الاسلامية كسبب 
أسامي وجوهري ومسبق لأزمة وجود الأمة 
الاسلامية في العصر الحديث وأسباب ضعفها 
وتخلفها . 

وسأحاول أن أوضح فكرة المعهد العا مي 
للفكر الاسلامي والدور المأمول له في علاج 


هذه الأ زمة , 


القضية : إسلامية المعرفة : 
لاذا نطرح فكرة إسلامية المعرفة للبحث» 
هل هو بحث نظري وترف عقلي أم أن هناك 


التبيةه , 


من الواضح لكل من له صلة ودراية بواقم 
الأمة الاسلامية أن هناك قضية 


ولكن هذه القضية تأي اشكالا ومظاهر 
واهتمامات متعددة بحسب موقع الناظر 
والمتأمل . 


فهباك قضية تخلف الأمة. 
وهناك قضية ضعفالأمة. 
وهناك قضية الاجتهاد لدى الأمة. 
وهناك قضية الغياب الشقافي للأمة. 
وهناك قضية الغياب الحضاري للأمة. 
كل هذه القضايا والأزمات والمشاكل تعبر 
بشكل أو آخر عن قضية العرفة الاسلامية أو 
المعرفة لدى الأمة الاسلامية . 
لا شك أن انحطاط المعرفة وحودها وتمخلفها 
لدى الأمة الإسلامية في الوقت الذي يمثل 
مظهراً فهو يمثل أيضا سبباً أساسياً لضعف 
وجود الأمة وانحطاطها وغيابها الثقاني 
والحضاري في عالم اليوم وما يتبع ذلك من 


, مامي وأزمات سياسية واقتصادية وعسكرية . 


إننا حين نتحدث عن أزمة الاجتهاد في 


الفكر الاسلامي » 
وحين نتحدث عن أزمة الوة بين ماضي 
المسلمين وحاضرهم 2 


وحين نتحدث عن أزمة المهوة بين القيم 


والواقع.» 

وحين نتحدث عن أزمة ضعف وضمور 
واضمحلال الوجود والشخصية الاإسلامية » 

حين نتحدث عن ذلك فإننا نتحدث 
ضمنا عن أزمة المعرفة الإسلامية (لدى الأمة) 
كسبب أساسي مسبق لكل هذه العلل وشرط 
جوهري لأي محاولة جادة لاصلاحها والخروج 
بالأمة من متاهاتها . 


الصورة الكبري: 

من السهل دائما إدارة الحوار السفسطائي 
انطلاقاً من الجزئيات والتفاصيل في غيبة الوعي 
عن الصورة العامة للمواقف والقضايا . 

والمدرك للصورة الكبرى لتشاريخ الأمة 
وتجاربها سهل عليه إدراك موضع قضية لو 
في أزمة الأمة واصلاحها . 

فالأمة الإسلامية على مدى القروث 
ف تلفها 3 

لم تكن تنقصها الامكانات المادية » 

ولم تكن تنقصها الامكانات البشرية» 

ولم يكن ينقصها التاريخ , 

ولم تكن تنقصها القيم فالوحي والرسالة 
يقيمها ومبادئها الخالدة كانت ولا تزال بين 
يديها موثقة أفضل ما يكون تؤيق المتون. 

كذلك فإن الآمة الإسلامية على مدنى 
قرون تدهورها وتخلفها حاولت الاصلاح على 
أسس تقليدية, حاولت في محدودية إعادة 


الصورة التاريخية مادياً على التحو الذي وعاه ' 


العقل التقليدي وقد تكرر ذلك على هدى 
القروث في بلاد المغرب والسودان والجزيرة 
المربية وجلا انيه وسوالفنا ميق البلاذ 
الإسلامية . 


وانتهت كل تلك المحاولات الى تحريك 
ميدئي لأ بناء الأمة في الصحارى والبوادي 
ولكن يقصر نفسهم و ينقطع حيلهم و يقصر 
عطاؤهم في حواضر الأمة الإسلامية وأمام 
قضايا الوجود الإسلامي المتحضر الضال المريض 
في الأمصار الإسلامية الكبرى . وأمام القوى 
الثقافية والحضارية والفكرية والتنظيمية المعادية 
ا مناجزة . 

كذلك حاولت الأمة الاسلامية في تجارب 
عديدة مريرة أخرى أن تستلهم التجارب 
الأجنبية غير الإسلامية على غير جدوى منها 
العجربة العثمائية التركية منذ عهد سليم 
الثالث وهى أقدمها وأشملها ومنها التجربة - 
المصرية منذ عهد محمد علي وسواها من 
التجارب , 

فجربت المحاكاة الفئية والتنظيمية 
والفكرية المتحررة والدستورية السياسية والقومية 
والعلمانية وسيطرة الدولة وتدخلها ثما هو 
معروف ٠.‏ 

وانتهت حتى الآن الى الفشل وبقيت 
تركيا وبقيت مصر أشد عجزأ ومرضاً . 

وإذا كان أسلوب المحاكاة التقليدي 
التاريخي وأسلوب المحاكاة الأجنبي لم يسفر 
أي واحد ممنهما على مدى القرون عن الغاية 
المرجوة فإن من الواضح أن الاصلاح ما يزال 
يكمن في' تحديد أصيل مبدع لقوى الأمة 
الفكرية والثقافية والحضارية على أساس من 
قيمها ومبادئها ومنطلقاتها ودوافعها وئفسيتها 
وعلاقاتها وتاريخهاء. وتكمن تضية المعرفة 
وتحديدها في أساس ذلك كله . 


كيف بدأت أزمة المعرفة : 


من المهم أن نعلم كيف كانت المعرفة 
سببا في ازدهار واصلاح حال الأعة . فالإسلام 
منذ ظهوره كان يعنى ببتاء كيان الأمة 
الإسلامية على أساس ماع من المعرفة التي 
ترتكز على هدى وتوجيه الوحي وعلى قدرة 
وفاعلية العقل . 

وكانت حياة الرسول عليه السلام في 
الوقت الذي يوجهها الوحي و يرسم خطوطها 
وتصوراتها وغاياتها و يهدي توجهها وخطواتها 
فإنها ترتكز الى العمل والتدبير والتخطيط 
والتفكير السديد وأيات القرآن الكريم في 
تكريم العلم والمعرفة والخبرة أكبر دليل على 
ذلك وأول لفظ أنزل من الوحى هو دعرة إلى 
العلم والمعرفة على أساس الغاية والهدي الرباني 
(اقرأ باسم ربك الذي خلق) . 

ولم يكن أحد أكفاأ قيادة من رسول الله 
صل الله عليه وسلم استشارة لأصحابه ولا 
تخطيطاً ولا تدبيراً لأمره وأمر ججاعة المسلمين في 
كل أمر وني كل حال من سلم وحرب . 

والغرب حين داهمته هجمة العثمانيين لم 
يتمكن من صد هجماتهم والتغلب عليهم إلا 
بعد أن حقق نهضة فكرية ثقافية سميت بعصر 
التنوير كانت أساس إعادة تنظيم قوى الغرب 
وتفجير طاقاته . 

وإذا كان لنا من مقارنة فإننا نستطيع أن 
نقول أن الأمة الإسلامية حين دهمها تغير 
موازين القوى بالغرب ودهمتها هجماته منذ 
عدة قرون فإن رد فعل اللسلمين كان في 
جوهره عسكرياً وسياسياً ولم يكن ينقص 
الكثير من أبناء المسلمين الاخلاص والتضحية 
في الدقاع عن الأمة ومقدساتها ولكن باعت 
كل تلك الجهود وحتى اليوم بالفشل ولم تمثل 


سوى مزيد من الاستنزاف والتدهور والضعف 
والتمكين لأعدائهم في رقابهم ومقدراتهم 
ومقدساتهم ولا يجد الدارسون في جوهر تطور 
العلاقة الا اتساع الموة في خط بياني لا يزيد 
الوقت إلا تدني اتجاهه لغير مصلحة الأمة 
الإسلامية . وخلال هذه المسيرة يستطيع الناظر 
الموضوعي أن يرى في أساس هذه المواجهة بين 
المسلمين ومناجزيهم وأعدائهم تدهور المعرفة 
وضمورها وانحطاط التموذج المسلم وانحطاط 
نوعية ومصادر قدراته الفكرية والتنظيمية 
والثقافية والحضارية و يظل النموذج المسلم وإن 
كان لم ينقصه عنصر الايخلاص والتضحية إلا 
أنه تنقصه قاعدة المعرفة والقدرة و يتبدى فيه 


ضمور الشخصية والفكر والثقافة . 


ولكن أين ذهبت تلك القدرة والطاقة 
والتألق والبادرة وانطلاقة” الفكر وحسن المأخذ 
الذي عرفته الأمة الاإسلامية على عهد الصدر 
الأول الذي حققت به تكوين الأمة وهزمة 
قوى الممجية وقوى الظلم والفساد وكسبت به 
قلوب العرب وأبناء الأمم وحققت الانجازات 
في أقل من نصف قرن وأرست دعائم مجتمع 
وحضارة غطت جل سمح الأرض في زمائها 
وحقبا طويلة من التاريخ من بعدها ما يزال 
الدارسون في حيرة من أمره وانبهار ممداه 
وانجازاته ! 


أين ذهبت تلك القدرة 1 !| 
وكيف تبددت تلك الطاقة! 
وكيف انحسرت تلك الموجة! 
وكيف تضعضعت تلك الشخصية! 
وكيف انهار ذلك النظام! 
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انفصام القيادة الى فكرية وسياسية: 

ان النقطة الأولى لبداية التحول والسبب 
المادي المباشر كان هوائهيار دولة الؤلافة 
الراشدة ونظامها في المدينة المنورة على يد جئد 
القبائل العربية التي تغلغلت واستولت على 
الجميش في تطورات حركة الدفاع والفتح 
الإسلامي . 

ولالم يكن لرجال القبائل تربية وفكر 
وجيش الأصحاب الذين بنوا دولة المدينة 
ونظامها , 

لذلك كان لابد لجيش القبائل العر بية أن 
ينقلب على نظام الخلافة الراشدة وان يقيم 
نظاماً جديداً هو خليط من القبلية والجاهلية 
والإسلام كات بدءاً لعصو الانحراف 
والتحول . 

ورغم أن الهيئة الحاكمة بقى لها ذات 
الانتماء القبلي القرشي فإن الحجاز الذي يمثل 
القاعدة والعناصر الإسلامية الواعية لم تسلم 
للنظام الجديد بل ثارت وقاومت بالسلاح هذا 
الانحراف في ثورات وحروب أهلية طاحنة 
متوالية على عهد الحسينبن علي وعبد الله بن 
الزبير ومحمد ذي النفس الزكية وزيدين علي 
وسواهم . 

ولضعف التربية الإسلامية في ججهور 
المسلمين الجدد في الأمصار وبتوالي انطواء 
الأمم تحت مظلة الارسلام بكل رواسبها 
الجاهلية كان لابد أن تنحصر الثورة والمقاومة 
المسلحة في الحجاز ولكن انتهت القيادة 
الفكرية الإسلامية إلى العزلة عن القيادة 
السياسية ومعارضتها ولذلك نجد أبا حنيفة 
يموت في السجن ولا يقبل تولي القضاء 
ويضرب مالكبن أنس صاحب فتوى طلاق 


يفا 


المكره والشافعي الذي ترك بغداد إلى مصر 
هربا من بطش السلطة السياسية وابن حنبل 
صاحب المحنة وسواهم من أعلام الإسلام 
الذين بقوا على مر العصور سنداً للحق والعدل 
ومعارضة لور السلطة السياسية واستبدادها 
وعسفها ومظاللها . 

وهذا الانفصام بين القيادة الفكرية 
والسياسية كانت له أضراره على القيادة 
السياسية وغشمها وعسفها وتدهور النظام 
الاجتماعي للأمة . 

إلا أنه هو السبب المبدئي لضسمور فكر الآمة 
وقيادتها الفكرية حيث انفصل الفكر عن 
الممارسة والخبرة والتجربة والتفاعل وكان لابد 
أن يصبح بالمعنى السلبي مجرداً ونظريا . 

هذا الفسمور والعجز والأسلوب النظري 
للفكر الإسلامي لابد أن يزيد و يتفاقم بمفي 
الوقت وكان لابد لمحصلة الفكر الإسلامى 
التاريخية أن تفقد صلتها ودلالتها ا مباشرة مع 
واقع الأمة وصور حياتها المادية المتطورة ومواقفها 
ومواجهاتها واحتياجاتها الأمنية المتفاعلة 
ا متخيرة . 

ومن ناحية أخرى فإن انحراف القيادة 
السياسية وفقد الثقّة بينها وبين القيادة 
الفكرية صعب مهمة القيادة الفكرية في اقرار 
مبادرة فكرية من القيادة السياسية ومن اتباعها 
لما تخشاه من غايات وأهداف القيادة السياسية 
ما أدى وبشكل مفهمم الى تصلب مواقف 
القيادة الفكرية دون اهتمام كيير بمخاطر 
السلبية النظرية في الفكر خوفاً من تأصيل 
الانحراف والظلم مما كان من أسباب ما عرف 
بإقفال باب الاجتهاد واختزلت مهمة العلماء 
الى المحافظة على التراث والمتابعة النظرية على 


مر القرون للنصوص والمتون . 

ولكن هناك معركة أخرى كان لا أبعد 
الأثر ‏ فيما أرى ‏ في تحديد مسار المعرفة 
والثقافة الإسلامية في العصور المتأخرة أدت إلى 
قطع شرايين الاإمداد الفكري اشجرة المعرفة 
والشخصية الحضارية الإسلامية وبتر جذور 
النماء في أصوها . 

وهذه المعركة هى علاقة العقل بالتقل في 
أصول المعرفة والثقافة والحضارة الاسلامية . 

فالدارس لعصر الصدر الأول لا يصعب 
عليه ملاحظة روح المبادرة والتفاعل وحسن 
المأخذ في فكر الصدر الأ ول. 

ولذلك نجد شجاعة الرأي وسداده 
والمبادرات والاجتهادات الكبرى تصدر من 
الأصحاب والخلفاء في الصدر الأول عن روح 
الإرسلام وغاياته بدءاً بمفهوم أبي بكر عن معنى 
إسلام رجال قبائل العرب واستيعابهم لأركان 
الإوسلام وواجباته ومن ذلك خضوعهم ولي 
الأمر وأداء الزكاة إليه ومئها اجتهادات عمر 
في الخراج وني الطلاق وتمسك علي رضي الله 
عنه بحق الاجتهاد ورغم أنهم امتداد مباشر 
لعهد الرسول عليه السلام إلا ان ملامح 
عصرهم وإدارتهم كانت تنم عن النهم المدرك 
لتوجيهات الوحي والشريعة وغاياتها والتزام 
هذه الروح في مواجهة الأحداث والقضايا 
والتغيرات التي كانوا يواجهونها . 


أما روح القولبة الشكلية القانونية 
والانغماسات الأأكادبمية المدرسية فتلك ظاهرة 
لم تكن معهودة فيهم ولكنها أخذت تتضح 
وتنمو بظهور العزلة بين القيادة الفكرية والقيادة 
السياسية . 


ولم يكن عجيبا أن تخبو روح المبادرة 
والاجتهادات والتشريعات والسياسات 
الإسلامية الكبرى بمضي الزمن بفعل تراكم 
عوامل العجز الفكري بدل أن تتوقد وتثرى 
بفعل توالي الأحداث وغنى الخبرات وتباعد 
الزمن , 


ففى ظل الخلافة الراشدة كانت القيادة 
ملتزمة بالقيم والغاية الإسلامية الكبرى وكانت 
موضع ثقة الأمة . 
مجندة في خدمة المجتمع وتنظيماته المختلفة , 
ولم يكن هناك محال للتناقض بين العقل 
والوحي يصدر أصلا عن التزام وني حدود هذا 
الالتزام وفيٍ خدمته , 

أما بعد انفصام القيادتين فإن عنصر 
الالتزام لم يعد لدى القيادة السياسية قائما 
با معنى السابق وأصبح العقل والتجربة لا 
يصدران بالضرورة عن غايات الالتزام وفي 
خدمته , 

ومن الناحية الأخرى فإن خضيع أمم 
الأرض المتحضرة للأمة الإسلامية العربية 
واتصاها بها في مصر وفارس وبلاد اليونان 
والرومان والهند. كل ذلك أدى إلى انبهار 
عقلٍ وحضاري غير كامل الالتزام لدى 
المسلمين في دوائر بلاطات الحكام والقيادات 
السياسية . 


ولذلك نحد الترهات والدراسات 
والمناظرات والاهتمامات لم تلتزم حدود الغاية 
والشخصية الإسلامية ووجدنا من ذلك ظهور 
بل رواج مباحث الكلام والفلسفة الالهية 
والنزعات الباطنية والصرفية وقرّب الحكام 


قف 


الفلاسفة والمتكلمين والمعتزلة وظهرت حركة 
أخوان الصفا والحركات الباطنية والصوفية 
ال متطرفة . 

وكان من الواضح أن الحركة الفكرية 
واستخدام العقل في هذه المرحلة ليس ملتزماً 
الشخصية الإسلامية ومن أوضح الأمثلة أن 
البحث في الذات الإلهية ليس له مكان في 
الفكر الإسلامي لأن تعريف الذات الارفية 
وفقاً لمفهوم الالتزام ليس لا مثال ( ليس 
كمثله شيء).. (الشورى )١1:45‏ ولا 
يخضع لقانون السببية البشري (لم يلد ولم 
يولد ولم يكن له كفواً أحد) .. (الاخلاص 
ننضة 

ولذلك كان رد الفمعل ضد هذه الخركة 
العقلية غير الملتزمة عنيفاً من علماء الإسلام 
مشل حنجة الإسلام أبي حامد الغزالي وشيخ 
الإسلام تقي الدين أحد بن تيمية الذين أفنوا 
جهدهم في الرد على هذه الفرق والضلالات . 

كانت حصيلة هذه التجرية الخاسرة مع 
الشقافة والعقل الوافد غير الملتزم أن يقف 
العلماء والمفكرون الاسلاميون الملتزمون موقف 
الشك والعداء من العقل في صرر الفلسفة 
وا منطق وأن تيل المعرفة والدراسات الإسلامية 
على علوم النصوص الشرعية واللغة العربية 
والتراث الفقهي مما يؤدي إلى مزيد من فكر 
المتابعة والقولية النصية القانونية الزئية التاريخية 
وان تعجز وتغلق حلقات الدراسة الاسلامية 
أمام الاجتهاد وتدور في بطوث المتون وترديدها 
والشرح النظري تلو الشرح عليها . 

وبذلك أصبحت الإرفاصات والمبادىء 
وأساليب البحث العلمى التى قامت في أصول 
الفكر الإسلامي مغل الضرورة والصلحة 
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والاستحسان أقرب إلى التعطيل بما فرض عليها 
من ممارسات وقيود نظرية لا تتفاعل مع حصيلة 
الممارسة والحاجة السياسية الاجتماعية . 


أزمة الفكر الإسلامي المعاصرة: 

هي اليوم أعمق ما تكون ليس بسبب 
العزلة الطويلة التي أورئت هذا الفكر عجزاً 
وحور 

ولكن التفكير في سبل اصلاح هذا الفكر 
لم يتبين التغير الذي طرأ على ميدان المعرفة 
والثقافة في العالم المعاصر ولم يدرك نقاط القوة 
ف أصول ا معرفة الازسلامية ولم يتبين الدر وس 
من تارب الماضي . 

ولذك كثر التأكيد على الحاجة إلى فتح 
باب الاجتهاد أو التأكيد على انه لم يغلق قط 
ومع ذلك يظل الفكر عاجزا والاجتهاد مفقوداً 
وان بدت قبسات تظل استثناءات تلتصق 
بمصادفات التكويئات الخاصة بأصحابها دون 
أن تتحول إلى مدارس ومناهج في المعرفة 
والثقافة والفكر. 

إن الأزمة تكمن في انفصام العقل والنقل 
في أصل المعرفة لدى الأمة الإسلامية . 

الأزمة تكمن في طبيعة منهاج الدراسة 
الاسلامية التي تتركز في علوم النصوص واللغة 
والمتون الفقهية ا موروثة . 


الأزمة تكمن في أن العقلية الإسلامية 
تتجه نحو الفقيه بمفهومه التاريخي لكي يحل 
أزمة المعرفة والثقافة الإسلامية ويقدم 
الاجتهادات والحلول والبدائل الإسلامية 
الحضارية للأمة في مواجهة أعدائها . 


أسس الاصسلاح : 

ان أسس الاصلاح الفكري الإسلامي 
الذي يكون قاعدة المعرفة والثقافة والحضارة 
والمنطلق لتصحيح سير الحركة الإسلامية في 
التاريخ والخطوة الأولى في تقويم الشخصية 
وخحطط العمل للدعوة الاسلامية يكمن فيما 
يل : 
أولا: تصحيح علاقة العقل بالوحي في الفكر 
الاسلامي . 
ثائيا: إعادة رسم وفهم مال المعرفة والاجتهاد 
ودور الفقيه في الصورة الجديدة للمعرفة والتفرقة 
بين الاجتهاد والافتاء في الفكر الإسلامي 
ا معاصر . 
ثالثا: إعادة بناء خطة منهج التربية والتعليم 
الإسلامي بحيث تنتهي ازدواجية امعرفة العقلية 
والاجتماعية والذبذبة القانونية, وازدواجية 
القيادة السياسية والفكرية . 


وفيما يل توضيح ما سبق اجماله :ب 


أولا: تصحيح علاقة العقل بالوحي في 
الفكر الإوسلامي : 

من الواضح أن المعرفة والفكر والثقافة 
الغربية المعاصرة المتفوقة هي معرفة وفكر وثقافة 
عقلية بحتة لا صله لها بالوحي حيث أن الفكر 
الغربي ليس وسيلة للمعرفة الربائية بسبب ما 
أصاب الوحى في الرسالة اليهودية والمسيحية من 
تمحريف 5 لابس الممارسات اللاهوتية من 
انحراف . 

ورم النجاح الكبير الذي حققه الفكر 
الغربي في المجال العلمي التجريبي إلا أن 


علماءه لا يسعهم أن ينكروا التخبط الذي 
يعيشه المجتمع والفكر الاجتاعي الغربي وذلك 
لصعوبة العمل التجريبي الناجح في المجال 
الاجتماعي الإنساني بل واستحالته في أغلب 
الأحوال من ناحية ولتحكم الموى واللذة من 
ناحية أخرى ولأن العقل الإنساني ليس له أن 
يحقق الصواب والإدراك الكلى الاج تساعي 
مقرذه ؤمن هنا كنات التقيط والتتاقض 
والنظريات المتلاحقة التي لا تستقر ولا تنقطع 
ولا تقطع في أمر. 

أما مصادر المعرفة الإسلامية فهي الوحي 
والعقل , 

وليس في القول بأن الوحى أو العقل هما 
مصدر للمعرفة الاسلامية مشكلة ولكن المشكلة 
في تحديد العلاقة بينهما وضبطها . 

فلا شك أن الوحي في الإسلام يمثشل 
الغابات والضوابط ضد انحراف العتل وهوى 
النفس . ولكن القضية اللمهمة معرفة أنه دون 
العقل يحدث سوء فهم الوحي نفسه , 

وتئذلك فإن قصور العقل في المعرفة 
الاإسلامية لا يعني ضياع العقل فقط بل ضياع 
الوحىي معه وإذا كان يخثى على غير المسلمين 
من ضلال العقل أحياناً فإن المسلمين إذا لم 
ينتفعوا من العقل في محال المعرفة عندهم فهم 
لا يفقدون الفائدة المرجوة من الوحى في تحديد 
الغاية وضبط مسيرة العقل فقط بل انهم قد 
يستطيعون أيضا فهم الوحي على غير ما يقصد 
منه وقد يكون ذلك هصدراً إضافياً للضرر بدلا 
من النفع . 

وأمثلة ممارسات العلماء من منطلق الجهل 
وغيبة التجر بة والعقل في بعض الأمور كثيراً ما 
تنتهي بهم إلى هواقف مؤسفة غير معقولة ولا 


نكا 


مقيولةع ضررها أكثر من نفعها وقد تصد عن 
سبيل الله . 

فالمشكلة إذاأً تكمن في فهم معنى علاقة 
العقل بالرحي ومن الواضح أنها علاقة تلازم 
بالضرورة»: فلا وحي دون عقل ولا عمقل إذا 
انحرف عن التزام جادة الوحي . 


فا مشكلة تتلخص في كيفية استخدام العقل ' 


لا في ضرورة العقل من عدمها . 

لايد من العقل كمصدر للمعرفة والفكر 
والشقافة الإسلامية ولكن لايد من استخدامه 
بوعي في اطار الوحي وغايته أي لابد من 
انضباط والتزام في استخدام العقل بحيث لا 
يجري ضد الغاية الإسلامية أو الإطار الإسلامي 
ما لا يضيف معرفة ولا نفعاً ولكن يضيف 
تحوطا وممارسات نظرية ضالة كما حدث في 
ماضي الأمة والتاريخ الاإسلامي . 

ومعنى هذا هو استخدام العقل في ممال 
المعرفة الإسلامية بوعي وخطة وليس تبطاً 
وعشوائية وتناقضاً وجهلا . 

فليس من الإسلام البحث والحديث في أي 
أمر من منطلق الجهل؛ وليس من الإسلام 
اعنات الناس في غير فهم ولا رحمة باسم 
الارسلام , 

وليس في الإسلام تجاهل الآثار والنتائج 
وحاجات الئاس . 

وليس من الاسلام العجز في أمر المسلمين 
أو في لقاء مئاجزيهم وأعدالهم . 

كذلك ليس من العقل الإسلامي في شىء 
جهل غايات الإسلام وقيم الإسلام وحدود 
الإسلام . 

ولعل في المثالين التاليين ما يوضح هذا 


اف 


المعنى : 
المثال الأ ول: مسألة التسعير: 

فالحس المسلم لم يسمح للعلماء بالإصرار 
على عدم التسعير عملاً بظاهر النصوص حين 
رأوا ما يقع على الناس من الظلم والغين فليس 
قبول الظلم من العقل ولا من الاإسلام في 
شىء, ولذلك كان العقل الإسلامي هوني 
التزام قيمة العدل وغاية العدل في العلاقة 
الإسلامية الاجتماعية . 

وإذا كان العقل الإسلامي في هذا الموضع 
من القدرة بحيث تبين أولوية قيمة العدل إلا 
أنه للأسف لم يتمكن من تحليل الظاهرة 
وفهمها مما يكفى لإعادة بناء السوق والتعامل 
الاقتصادي مما يعيد التوازن العادل في التعامل 
واكتفى بالاجراءات الاستثنائية الوقائية لدرء 
الظلم والغبن الظاهر في التعامل . 


المثال الثاني .. الطهارة من نجاسة الكلب : 

ما أورده صاحب «سبل السلام شرح يلو 
المرام من أدلة الأحكام» الإمام محمد بن 
اسماعيل الصتعاني المتوى سنة 1187 ه في 
مناقشته نجاسة لعاب الكلب والسبل الشرعية 
لإزالتها حيث أخحضع الموضوع للنظر العقلي 
وتوصل إلى النتيجة العقلية الممكنة لادراك 
وعلوم زمانه في أن لعاب الكلب ليس أشد 
نجاسة من العذرة ولذلك إزالتها هى الغسل 
ثلاثاً كباقي النجاسات؛ ولكن العقل 
الإسلامى لا يمكثه أن يقف عن النظر المجرد 
من ضوابط الوحي . 

ولذلك كانت نتيجة بحثه أله لابد من 
غسل لعاب الكلب سبعاً احداهن بالتراب 
انصياعاً للأمر الشرعي حيث لا حكمة ولا 


مصلحة إنسانية في تجاهل أمر الشارع . 

وكان لابد من مفي القرون ليتعرف 
العقل والعلم على أنواع من التجاسات آثارها 
أبعد وأسوأ من الروائح والمناظر الكريهة تسمى 
الجرائيم والفيروسات والمكروبات وان من 
أسهل وأنفع الرسائل لإزالتها الدلك وجريان 
الماء بقدر كاف عليها كأسلوب صحي وقائي 
في ميسور كافة الناس في كل الظروف. 

وهكذا يكون الجمع الواعي المنضبط بين 
حكمة الشرع والعقل في كل حالة مما يئاسبها 
دون تعنت وشطط أو تفسخ وفساد . 

لذلك لابد أن يستقر بوضوح في الضمير 
والثقافة والمعرفة الاوسلامية تلازم العقل 
والوحي , وان أي تعارض أو اضطراب في هذه 
العلاقة يمثل ظاهرة مرضية خطيرة في جسد 
الفكر الإسلامي يجب تمحيصها وعلاجها ولا 
يستريح الضمير والفكر المسلم قبل أن يجد 
المخرج العمل الواعي القادر السليم الذي يوفق 
ويلازم بين مسيرة العقل ودفعه وفاعليته وبين 
غاية الوحي وتوجيهه وهدايته بعيدا عن حصيلة 
التجارب المتميزة المريضمة والأفعال الطائشة 
والعشوائية وردود الفعل التلقائية المضادة . 
ثانيا: إعادة رسم وفهم مجال المعرفة في 
مصادر الاجتهادء ومعرفة حدود دور الفقيه 
وإمكانياته في تركيب دواليب عجلة المعرفة 
في العالم المعاصرء والتفرقة بين عمليات 
الإفتاء والاجتهاد ومصادرها قي الفكر 
الإسلامي في عالم اليوم . 

من الأخطاء التي يقع فيها الدارسون 
الإسلاميون نتيجة سيطرة التجر بة التاريخية على 
أسلوب نظرهم انهم ما يزالون ينظرون الى 
الفقهاء من دارسي العلوم الشرعية في إطارها 


التاريخي من علوم النصوص ومتون الغقه 
وتراكيب اللغة على أنهم هم المؤولون عن 
تجديد المعرفة الاإسلامية وتقديم الفكر والاجتهاد 
المطلوب لتنظيم ومواكبة الحياة المسلمة المعاصرة 
والاستجابة للتحديات التي تواجهها وتقديم 
البدائل الإسلامية لها في مواجهة التنظيمات 
الاجتماعية والحضارية المناجزة , 

وهذا التصور خاطىء من أساسه حيث أنه 
يقوم على فرضية أساسية لا وجود لها في عالم 
المعرفة اليو وهي أن الفقيه يلك المعرفة اللازمة 
في كل قضايا المجتمع وبذلك يكو قادراً على 
الفكر والنظر والاجتهاد وتقديم البدائل 
الإسلامية . 

وهذا التصور كان الى حد كبير صحيحا 
تاريخياً حين كان الفقيه تاجراأً وفياسوفاً 
ورياضياً وطبيباً وكيميائياً وملماً بكل علوم 
عصره بل مبرزا فيها أو في معظمها كما كان 
كثير من الفلاسفة والعلماء دارسين متمكنين 
للفقه والشريعة. 

ولذلك كان منهج الدراسة الاإسلامية 
شاملاً وكان الغقيه مفكرا أيضاً تنهل قدراته 
ومعارفه القانونية من قدراته ومعارفه العلمية 
الشاملة لمعطيات عصره الاجتماعية والعلمية 
والفنية . 

ولكن الأمر الهم الذي يجب أن تتنبه له 
اليوم هو أن المعارف الإنسائية والاجتماعية 
والفئية قد اتسعت حتى ليصعب على الفرد 
الواحد الابحاطة بها بل بغروع العلم الواحد وأن 
القدرة المطلوبة للنظر المجتهد ني أي باب من 
هذه الأ يواب تحتاج إلى النظر المتخصص . 

ولذلك فالعطاء والاجتهاد والتصورات 
والحلول والبدائل في أي مجال من مجالات 


يفا 


المعرفة الاجتماعية أو العلمية لا يمكن أن تأتى 
وتصدر عن المخعص بالدراسات القانونية 
وحده . 

فمن المشاهد أن القانونيين وإن كانوا هم 
الذين يصوغون و ييوبوث القوانين والتعليمات 
الخاصة بالاقتتصاد أو السياسة أو الإعلام أو 
الصناعة أو البحث العلمى أو امرور فإن الفكر 
الذي تصدر عنه هذه القوانين والتعليمات لا 
يرجع إلى القانونيين . 

ولذلك فإننا بحاجة إلى فهم نخارطة المعرفة 
وتطوراتها المعاصرة فلابد لمحال المعرفة الإسلامية 
من اقتصاديين وإعلاميين ومن سياسيين 
وإداريين وسواهم من أصحاب الاختصاص 
والمعرفة في شئون الحياة الاجتماعية والفنية 
كافة . 


ولابد لؤلاء المتخصصين من وعي وإدراك 
مناسب للنصوص والغاية والقيم الإسلامية 
حتى يأني نظرهم ومارستهم بتوجيه إسلامي 
وحتى يكونوا مصدراأ للفكر والتصورات 
والممارسات الإسلامية كل في اختصاصه 
وموقعه , 

ومن حصيلة فكر هؤلاء واجتهاداتهم 
ونظراتهم وما يطرحون من تصورات و بدائل 
تكون التراكمات التي يستقي منها القانونيون 
أعمالهم القانونية والفقهية التي يتطلبها تنظيم 
الممارسة الحياتية والاجتماعية والفتية للمجتمع 
المسلم , 

وبذلك نعرف موضع الافتاء والاختصاص 
القانوني في خارطة المعرفة والأداء الاجتماعي 
في عالم اليوم ولا نحمله فوق طاقته وبعيداً عن 


غايته . 
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وبذلكِ يكون التوجه الصحيح لحل معضل 
الاجتهاد والفكر الأصيل وال حلول والتصورات 
الاسلامية البديلة ليس بالنداء الضائع إلى 
الفقهاء لتقديم التصور التاريخي ولا إلى 
أصحاب اختصاص المعرفة والصياغة القانونية . 

ولكن بالتوجه إلى إعادة رسم خارطة 
المعرفة على أساس الوجهة الإسلامية ويتاء 
الكوادر العلمية والفنية القادرة على العطاء 
الاجتهادي . 

وكذلك تنظيم هذه الكوادر في نظام 
يتكامل ويتساند ليوفر المعرفة ودليل العمل 
للمجتمع المسلم عن قناعة وقدرة وهي مهمة 
تتوزعها بأكثر من صورة ونظام المجامع العلمية 
العليا والمؤسسات النيابية التشريعية في النسق 
المسؤول المووّق بما يحتاج إليه سير حياة الأمة 
ونظامها الاجتماعي وبذلك تتضح صورة الحياة 
الفكرية الزاخرة في المجتمع وما تعج به من 
الخنواطر والتأملات والآراء والاجتهادات وما 
يجمع عليه جمهور الأمة و يعتمده من الفتوى 
والقانون اللازم للمارسة الإسلامية في حياة 
الفرد والجماعة , 
ثالثا: بناء منهج التربية والتعليم الاإسلامي 
بحيث تنتهي ازدواجية المعرفة الاجتماعية 
والدينية القانونية وازدواجية القيادة 
السياسية والقيادة الفكرية . 


من الواضح أن ازدواجية القيادة السياسية 
والفكرية تاريخيا كانت خلف ضعف المعرفة 
والثقافة في المجتمع الإسلامي وخلف غشم 
وجهالة واستبداد القيادة السياسية . 

وفي العصر الراهن بتأثير السيطرة العسكرية 
والسياسية والثقافية الاستعمارية الغر بية ونتيجة 


للفراغ التاريخني قامت أيضا ازدواجية في 
المعرفة , 

فهناك معرفة دينية إسلامية قانونية محدودة 
لا يزيد الزمن دائرتها إلا الحساراً حتى أن 
بعض دول المسلمين العلمانية لم تعد تستثنتى 
حتى قانون الأسرة والأحوال الشخصية من 
التغيير والتحو ير. 

وهناك معرفة علمانئية اجتماعية فنية 
مستوردة تطغى وتمتد إلى جوانب الحياة كافة 
وتستجيب للمحاكاة العصر ومظاهر تطوره 
وتحدياته وتَقوم على خدمتها ونشرها المعاهد 
واللجامعات والمؤسسات . 


ومن الواضح أن كلا الشجرتين عاجزة عن 
النموء لانعدام أسياب التمو للأولى ولغربة 
الغاتية عن أرض وشعب الإسلام وغاياته 
ودوافعه . 
والثقافة الإسلامية وإعادة بئاء كيانها إِنما يقصد 
منه إعادة قدرتها على العطاء والثماء . 

ولكي يكون هذه القدرة ثمرة ومعنى فلايد 
من إعادة بناء مناهج التربية والتعليم . 

فالكوادر اللتزمة إسلامياً القادرة فنياً هى 
الجواب العمل الوحيد لامكانية إعادة وحدة 
القيادات ووحدة المعارف . 

لابد من العزام الشخصية والقيم والغاية 
الإسلامية في تربية الكوادر الشبابية . 

ولابد من تزو يدها بالأساس من النصوص 
والمعرفة الإإسلامية وكيفية فهمها والتعامل معها 
بعد إعادة تبو يبها وتبسيط مناهج دراستها . 

ولابد من توفير القدر الضروري من 
التصوص والمعرفة الديئية لكل اختصاص ليكون 


اموجه والمكون لعقلية الدارس ثم بعد ذلك لابد 
من إقامة مختلف دراسات المعرفة والخبرة في 
كل الفروع الاجتماعية والفنية على أسس 
وغايات إسلامية وكأجزاء متكاملة متناسقة في 
وحدة المعرفة والثقافة الاسلامية فلا يجال بعد 
هذا إلى جامعة إسلامية وجامعة علمانية, ولا 
مجال لاقتصار الغاية والفكر والمنهج الإسلامي 
على دراسات قائونية لغوية بل هى دراسات 
إسلامية الغاية والضوابط وامنهج في العلوم 
الاجتماعية والإنسانية والطبيعية .... الخ . 


وهذا يشمل المنهج الفني والخلق والالتزام 
المهني والغاية الاجتماعية في كل حقل با 
يلائمه و يتطليه الإسلام قِ ا مجتمع المسلم . 


الأصول : المنهج التاريخي للفكر الإسلامي : 

من الضروري عند الحديث عن أسس 
الاصلاح التعرض لنهج الأصول في الدراسات 
الاإسلامية ومعرفة موقعه المحدد من عملية 
الاإصلاح . 


فقد لا تتضح الصورة للدارس بين كل ما 
سبق أن ذكرناه عن المعرفة وإعادة بناء كيانها 
ومنهجها وبين الأصول بمفهومها التاريخي 
والاصلاحات التي لابد أن تشملها , 

فالأصول القصد منها بشكل عام هو 
المصادر وا منهج للدراسات الاإسلامية . 

ومن الواضح مما سبق أن ذكرناه أن 
منطلق الاصلاح لا يبدأ من قضية الأصول بل 
يسبق ذلك إلى اليدء بمصادر المعرفة الأساسية 
وهي الوحي والعقل وتوضيح العلاقة العضوية 
بيتهما كمتطلق للمعرفة الارسلامية . 

كما سبق أن بينا شمولية المعرفة والفكر 
والاحتهاد الاسلامي إلى كافة مناحي الحياة 


5. 


ورفض محدودية المعرفة والفكر وازدواجيته في 
المجتمع الإسلامي في معرفة قانونية لغوية 
تاريخية ومعرفة علمانية اجتماعية فنية . 

ولكي نتعرف على التوجهات اللازمة 
لإصلاح منهج الفكر الإسلامي لابد من 
التعرض لعلم الأصول وتحليل مكوناته ومفاهيمه 
الرئيسية ومعرفة محالات الاإصلاح في ميدانه . 

والأصول هي كلمة شاملة تجمع العديد من 
القضايا المتباعدة التى سمحت الظروف 
العارع به "بعمنها فى :وفاء ولع ايحت في 
تصوري اليوم مصدراً للتعقيد الفكري 
وا منهجي . 

فالأصول تضم مادة الوحي والرسالة الاوهية 
والتطبيقات والتوجيهات التبوية القياديةع وهها 
القرآن والسنة , 

كما تضم الإوجماع وهو مادة تشريعية فكرية 
تمغل الإجماعات التي تنتهي إليها الأمة وهو 
منهج وأسلوب في الوصول إلى المادة التشريعية 
والفكرية . 

كما تضم مناهج وأساليب في الدراسة 
والبحث للوصول إلى ال مادة والفكر الإسلامى 
كالقياس . 1 

كما تضم مقاييس وضوابط للمنهج 
كالضرورة واللصحلة والاستصحاب 
والاستحسان , 

ولابد من دراسة متأنية موضوعية هذا 
الارطار وتتبع موه والمؤثرات المختلفة في تكو ينه 
حتى يمكن تطويره إلى الوضع الذي يخدم 
لمعرفة والشقافة والتشريع الإسلامي بشكل 
فعال. 

ورغم ضاآلة بل انعدام الدراسات 


المتخصصة في المنهج الذي صدر عنه فكر 
الصدر الأول إلا أن من السهل لمس الفارق في 
الجيوية والمبادرة والشجاعة والنفاذ في فكر ذلك , 
اليل . 

ومن السهل ملاحظة لسة الركود والجمود 
والشكلية المدرسية التي أخحذت تزحف على 
المنهج الإسلامي ويمكن ملاحظة ذلك بوضوح 
في مفهوم الجاع عند الأصوليين . 

ومن المهم إدراك أن الأصول بمفهومها 
الحاضر قد تمت بلورتها في فترة مبكرة وانها 
ذلك قد استجابت للحاجة القائمة في ذلك 
العصر. 

أما اليوم فيجب إعادة التبويب وملاحظة 
التطورات والتغيرات في الواقع الإسلامي أعرفة 
الععديلات التي لابد من إدخاها على منهج 
دراسة الوحي وخوض غمار المعرفة , 

ومن أهم ما نلاحظه انه نتيجة للتغيرات 
والتطورات المائلة من صرر احياة الإنسانية 
وإمكاناتها في السياسة والاقتصاد والاجتماع 
والاإعلام والتعليم والتربية وال مواصلات والانتاج 
وسوى ذلك لابد من ملاحظة عنصري الزمان 
والمكان وتأثيرهما على فهم كل نص على حده 
وجموع النصوص ذات العلاقة وفي إطار غايات 
الرسالة والوحي . 

فعلى سبيل المثال اذا حفلت الأحاديث 
النبوية والكتب الفقهية بتفاصيل دقيقة لكيفية 
جمع الزكاة من النبات والحيوانث حيث كانت 
مصدر الثروة في الجزيرة العربية على عهد 
الرسول صل الله عليه وسلم التي يؤخذ منها 
حقوق الضعفاء والمحرومين وحاجات المحتاجين 
ونجد فيها الاعفاء والتجاوز للصناعة والتعدين 
والعقار لما كانت عليه حالة الثروة والانتاج 


على عهد الرسول عليه السلام . 
قفإننا نجد اليوم ثروة الجزيرة في التعدين 
(البترول) بشكل غير معهود في التاريخ 
ومصادر ثروة الأثرياء من العقار وستقبل 
الأمة يكمن في الصناعة , 
وكل هذه التطورات لابد أن تلقى عناية 
وت ركيزا واهتماماً جديداً با يحقق ذات الغايات 
السامية رعاية للمحرومين وأصحاب الحاجة في 
كل زمان ومكان. 
ان تأثير الزمات والمكان لابد أن ينعكس 
على درسات المنهج خاصة في فهم جلة السنة 
النبوية المتعلقة بتوجيهات وتدبيرات الرسول 
عليه السلام لجتبع المسلبين ودواتهم على 
عهده . 
ولايد انث تتطور دراسات السنة النبوية 
بوجه خاص على هذا الأساس الى دراسات 
شاملة متكاملة لنصوص السنة في كل موضوع 
وني علاقات المواضيع المختلفة بعضها ببعض في 
ضوء الغايات التي هدفت الى تحقيقها في 
مججمع المدينة والجزيرة على عهد الرسول عليه 
السلام: ولعل مقدمة الدراسة لنظرية الاسلام 
الاقتصادية التى نشرت ضمن مطبوعات اتحاد 
الطلبة المسلمين بالولايات المتحدة وكندا باللغة 
الانجليزية 
عتسمدوع8 كه فاععرق4ة زممعممسسعنمم)) 
نسماة1آ ها عسمنتسصنط؟' أوعمة نمه 
وهو وقائع المؤتمر الثالث كنطقة الساحل الشرقي 
عام 1554م تمثل نموذجا للدارسة المتكاملة 
لمجموعة من الاحاديث في الموضوع الواحد وهو 
هنا موضيع الربا وكيف تتضح الحكمة والغاية 
والسياسات النبوية التي قصدت اليها ولا 
يبقى نص من النصوص قلقا أو مهملا لقصور 


الدراسة . 

كما ان تأثير الزمان والمكان وضرورة 
شمولية الدراسة للنصوص ذات العلاقة والموضوع 
في اطارها الزمانى والمكاني سيجعل احمية 
خاصة لاسلوب القياس الشامل للقضايا والصور 
المتكاملة باعتبار الغاية التى هي فوق اعتبارات 
الزمان والمكان وذلك في فهم ودراسة السنة 
النبوية والاستفادة منها. 

وسيضع حدا للمعارك المستدمة للاستدلال 
الجزئي بالنصوص الجزئية والتفرقة في غيبة 
الصورة الكاملة وا مؤثرات المختلفة للواقع الحي 
ا معاصر للتصوص والذي يمزق الأمة و يعيد طرح 
القضايا الثانوية والجزئية عودا على بدء لعجز 
المنهج ان يقول كلمته في مواجهة هذا المأخذ 
القاصر والضار في الدراسة والتوجيه. 

ان القضية الجزئية مهما كان توييقها 
ليست بالضضمرورة هي القضية الصحيحة وقد 
تكون النقيض أصحة القضية الكلية اذا لم 
تلاحظ الكليات. ومن مؤثرات الزمان والمكان 
على تلك القضية مفهومها والغاية المطلوبة منها. 

ان الامل عندي كبير في اعادة النظر في 
منهج المعرفة والدراسة الاسلامية بحيث يأحذ 
العقل موضعه السليم الى جانب الوحي وفي 
خدمته وتوجيه منه وبتكامل الاستنباط 
والاستقراء' في خدمة المعرفة الاسلامية وبحيث 
يأخذ القياس الكلي والنظر الشامل وعنصر 
الزمان والمكان مكانه في منهج الدراسة 
الاسلامية حينئذ يعاد بناء منهج التربية 
والتعليم بحيث تتوحد القيادة وتتوحد المعرفة. 


اسلامية العلوم الاجتماعية : 
واحدى الخطوات نحو الاصلاح الاجتماعي 


نضا 


واحدى الثشمار لاصلاح بناء المعرفة وا منهج 
الاسلامي في المعرفة هواصلاح العلوم 
والدراسات الاجتماعية والانسانية. 

والى جانئب كل ماسبق ذكره من الجهود 
المطلوبة لاصلاح بناء المعرفة والثقافة 
الاسلامية, فان هناك جههودا اضافية محددة 
لتحقيق تلك الغاية وهي جهود أسلمة العلوم 
الاجتماعية . 

وحين ناديت بإقامة ججمعية علماء الاجتماع 
المسلمين في اطار نشاطات اتحاد الطلبة 
المسلمين في الولايات المتحدة وكندا كان ذلك 
امتدادا لاهتمامى بأمر تديد المعرفة والثقافة 
الاسلامية في 00 الاتحاد ونشاطاته ومطبوعاته 
الفكرية والثقافية. 

وكانت من أهم الغايات عندي لاقامة 
تلك اللجمعية هي تيد الاسلاميين الملتزمين من 
علماء الاجتماع للعمل على اسلامية تخصصاتهم 
في العلوم الاجتماعية حيث يتوفر لهم الالتزام 
والخبرة والدراسة الفنية بالمنجزات العلمية 
والمنهجية العقلية: والمطلوب هو تجنيد جهودهم 
وتنسيق معلوماتهم والتزامهم الاسلامي وتوفرهم 
للعمل والدراسة في حقول تخصصاتهم للبحث 
والتنقيب والنقد والتحليل فيما لديهم من 
مناهج ومعارف في ضوء القيم والغايات 
والقواعد الاسلامية . 

وحين توليت أمر بناء الامانة العامة للندوة 
العالمية للشباب الاسلامي بقي الجانب الثقافي 
وترقية نطاق ومناهج المعرفة والتربية الاسلامية 
غاية لي. 

واليوم حين ناديت باقامة المعهد العالمي 
للفكر الاسلامي وشاركت فيه مع رفاق افاضل 
يشاركوئني عمق الامان بهذه القضية واهميتها 


يذ 


وأولويتها في هذه المرحلة من مراحل الأمة نحو 
العطاء والتاء. 

فان المأمول ان تثمر هذه الهود مع مايمكن 
ان توفره من اهتمام وتعاون ومشاركة من 
الرجالات والمؤسسات الاسلامية كافة لتحقيق 
غاية اثراء وانماء دوحة المعرفة الاسلامية وصقل 
الشخصية الاسلامية واسلامية العلوم 
الاجتماعية . 


غايات المعهد العالمي للفكر الاسلامي 
ومنهاجه في العمل : 

غايات المعهد هى العمل في الملجال 
الفكري والثقاني الاسلامي والمساهمة في انماء 
المعرفة الاسلامية واعادة بئاء كيائها ومناهجها 
واعطائها الاولوية التي تستحقها في هذه 
المرحلة كشرط ضروري مسبق لانجاح البهود 
الاسلامية في اعادة البناء ومتابعة المسيرة. 
والغاية تقديم تصورات متكاملة للمعرفة 
ومصادرها الاسلامية. 

والغاية تأصيل المنهج السليم في فهم 
المبادىء والقيم الاسلامية حتى تستقيم 
التصورات والعلاقات ومناهج التربية وتصقل 
الشخصية وتصبح النظلم تثمر الجهود الاسلامية 
فكثيرا ما تؤدي جزئية النظرة الى تشوه 
العصورات والقيم والشخصية الاسلامية وتأتي 
ثمار الاخلاص والالتزام بعكس ما هو مرغوب 
أو مطلوب للقيادة والإصلاح الاجتماعي 
والاسلامي . 

والغاية تجنيد جهود الباحثين والعلماء 
الملتزمين والمخلصين وتنسيقها لاعادة بناء كيان 
المعرفة الاسلامية واسلمة العلوم الاجتماعية على 
وجه الخصوص وبوفير المادة العلمية والكتب 


المدرسية الجامعية في هذه المجالات. 

والغاية اصدار عدد من الدوريات المعنية 
للباحثين الاسلاميين مثل دوريات التعريف 
والنقد الموضوعي للكتاب الاسلامي وتلخيص 
قضاياه الاساسية للقراء. 

والغاية اصدار الدوريات والموسوعات 
المختصرة لتقديم الجديد في باب المعرفة والمنهج 
الاسلامي . 

والغاية العدريب والندوات واللقاءات 
العلمية بين العلماء والمفكرين والكوادر القيادية 
الاسلامية في سبيل مجتمع مسلم أفضل. 

الغاية هي أن تصبح المعرفة والاجتهاد 
والقدرة الاسلامية منهجا ومدرسة وليست 
استثناءات عملاقة تباعد بين أفرادها الأجيال 
والقروث. . 

والنشرة التعريفية با معهد متوفرة باللغتين 
العربية والانجليزية وفيها تعريف بالمعهد 
وغاياته ومهماته بمزيد من التفصيل في الوضوع 
لمن أراد المزيد. » 

انئا لا نريد للاسلام أن يقبع منطويا في 
الزوايا والأروقة ولا نريد للاسلام وهدى 
الاسلام أن ينحسر كلما امتد من الصحراء إلى 
ميدان ال حواضر وتحدياتها . 

ولا نريد للاسلام أن يظل معزولا خلف 
حجب الزمان والمكان. 

ان هذه الغايات أكبر من المعهد ومن أية 
مؤسسة لوحدها مهما كانت... الا بالاخلاص 
والتعاون بين العاملين المنلصين الاسلاميين 
ومؤسساتهم حيثما كانوا قٍِ ارجاء الأرض . 
ه عنوات ال معهد : 
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فبالاخلاص والتعاون بين الملخلصين 
العاملين المستثيرين ودين مؤسسات الريادة 
العلمية الاسلامية كل في موقعه. وكل في 
اختصاصه. وكل حسب امكانيته يصبح كل 
ذلك ممكنا و يصبح كل ذلك سهلا باذن الله. 

وان هذه الندوة ما هي آلا احدى الثماذج 
التجريبية التي نأمل. أن تنمو وجوه التعاون 
على غرارهاء ب مؤسسات التعليم والثقافة 
الاسلامية, ونتتظر من ورائها الخير كل الخير 
ان شاء الله. 
اسلامية العلوم السياسية: 

واذا أنمذنا ميدان العلوم السياسية كنموذج 
للقضايا والمصاعب الذي يواجهها الفكر 
الاسلامي مما سبق أن أشرنا اليها والتي تواجه 
انار المام في ميدان المعرفة والثقافة في هذا 
العصر نجدها واضحة وملموسة. 

فهذا العلم علم اجتماعي لم يوله المسلمون 
عظيم اهتمام كأثر مباشر لانفصام القيادة 
الفكرية عن القيادة السياسية للامة تاريخيا لان 
اتعدام الخبرة بميدان السياسة والحكم من تاحية 
وسيطرة الفكر المنظري القانونى الشكلى كان له 
أسوأ الآثار السلبية في ميدان الدراسة السياسية 
الاسلامية وقدرة الفكر الاسلامي على تقديم 
التصورات والحلول والبدائل التي تواكب 
الحركة والتغيير في بناء وامكانات وتحديات - 
المجتمعات الاسلامية عبر حركة الزمان والمكان 
والتاريخ . 

ولعل من المفيد تصوير آثار هذا القصور في 
حال العلوم السياسية بأن نضرب مثلين لفقيهين 
من الفقهاء الاجلاء اصحاب القدرة والباع في 
اختصاصهم الفقهي ولكن آثار المنهج حين 
يتعرضون لقايا الفكر السياسي لا تخفي على نظر 


وفذا 


المختص . 

والمشل الأول هو للفقيه القاضي أبو الوليد 
محمد بن أحمد بن رشد القرطبي الأندلسي في 
كتابه الجليل في الفقه الاسلامي المقارن «ابداية 
المجتهد ونهاية المقتصد» في باب الجهاد حين 
نعرض لاف الفقهاء حول جواز قطع الشجر 
في الحرب وكان السبب لهذا الخلاف هو نشوء 
الظن ان ابا بكر رضي الله عنه حين مع قطع 
الشحر قد خالف فعله فعل الرسول عليه الصلاة 
والسلام الذي ثبت أنه حرق نخل بني النشين 
وكان وجه التوفيق حيث أنه «لا يجوز على أبى 
بكر أن يخالف الرسول مع علمه بفعله انما كان 
على أحد وجهين أوهما الظن بأن فعل ايا بكر 
هذا انما كان لكان علمه بنسخ ذلك القعل منه 
صلى الله عليه وسلم والثاني ان ذلك الفعل من 
الرسول عليه الصلاة والسلام انما كان نخاصا 
ببني النضير لغزوهم » . 

ويعقب ابن رشد على ذلك بقوله فيما يراه 
الفقهاء في الأمر «ومن اعتمد فعله عليه 
الصلاة والسلام ولم ير قول أحد ولا فعله حجة 
عليه قالى بتحريق الشحجر ». 

ومن هذا المغال الذي يتعلق بسياسات 
ومعارك حربية تمت في أوقات ومواضع مختلفة 
بكل ما تمثله المعارك العسكرية والسياسية من 
ديناميكية وحركية تستوجب على القيادة التيقظ 
والمبادرة على مقتضى الخال. وهذا لا يعني عدم 
الالتزام الخلقي والإونساني مفهوم الاسلام وعدم 
التصرف بروح الشريعة الا أننا نجد الفكر 
النظري القانوني الشكلي غير المختص يقيم 
قضايا ويعقد مقارنات وهمية ويلجأ الى 
الفرضيات والظنوت للصول الى حل 
التعارضات الوهمية التي أوجدها. 


> 


ان فكرة البحث عن النصوص والكلمات 
عند النظر في طبيعة المواقف والسياسات التي 
تأتخذ بها القيادات أمام امشاكل والتحديات 
والمعارك ١‏ لسياسية والعسكرية التي يواجهونها 
هوفي حد ذاته تفكير نظري لا تستطيع 
القيادات القولبة في اطاراته . 

ان التفكير الموضوعي العمل يوجب 
الانطلاق في كل حالة وقضية من معطياتها 
المتكاملة وظروفها الزمانية والمكانية الخاصة 
لمعرفة التصرف والسياسة الاسلامية المسئولة 
السليمة التي يقتضيها الموقف. 

ولو انطلقنا من هذا المنطلق العمل الكلى 
الشامل لرأينا أنه لا ممال للمقارنة وا موازنة 5 
موقعة بني التضير على بداية قيام دولة ا مدينة أو 
ما أسميه العهد المدني الأول والمسلمون قلة 
يحيط يها الإعداء ا معارك جيوش الفتح 
على عهد ابي بكر رضي الله عنه في بلاد 
العراق والشام . 

فمعركة بنى النضير تمت والمدينة محدودة 
القوة يحيط بها الاعداء في كل الجزيرة العر بية 
وبنو النضير قبيلة يهودية متماسكة مزارعة في 
منطقة المدينة التي تتميز ,بالآبار الكثيرة والمياه 
السطحبة وبتوفر للقبيلة من زراعتها التمور التي 
تتميز بقدرتها على البقاء وصلاحها للاكل لدد 
طويلة, ومعنى كل ذلك عسكريا حصار 
طويل مرهق ومجمد لقوى جيش الرسول عليه 
الصلاة والسلام . ١‏ 


ولذلك فإن الأمر بقطع النخيل الذي يأخذ 
موه واثماره عددا من السنين فيه القضاء على 
موارد رزق وعيش قبيلة بني النضير وبذلك 
كانت خخطة سديدة محكمة انهت ا معركة 


لصالحهم دون خسائر للمسلمين وطلب بئو 
النضير الخروج من المدينة بانفسهم والمنقول من 
متاعهم . 

أما جيوش ابي بكر فإنها خرجت تقارع 
جيوش الامبراطوريات المعاصرة في فارس 
والروم التي تهدد سلامة الدولة الاسلامية 
وتقبع في العراق والشام على اطراف الجزيرة 
العر بية تهدد المسلمين وتتحكم في رقاب ابتاء 
العراق والشام وتسعدزف خيرات بلادهم 
وثمارهم . 

ولذلك كانت خطة ابي بكر انطلاقا من 
رح الاسلام في مقاومة التعسف والاستيداد 
وتوفير حرية العقيدة للبشر., خطة سديدة جعلت 
من جيوش الفتح جيوش تحرير وحماية يتعاطف 
ويتعاون معها ابناء الأرض المفتوحة وكانت 
لهم يمثابة جيوش ائقَادُ وتحرير. اما لو ان تلك 
الجيوش الفاتحة قد دمرت موارد عيش ابناء 
تلك البلاد فلا شك انهم كانوا سيقفون الى 
جانب جلاديهم من الفرس والرومان لأنهم 
سيكونون اررحم بهم على أي حال من جيوش 
الخزو والتدمير. 

وهكذا فإن المشكلة الاساسية هنا هي 
مشكلة في منهج النظر والدراسة اكثر منها في 
أي أمر آثخر. 

والمثال الثاني هوما أورده العالم الجليل 
الفقيه المعاصر الذي يلقى كنابه بولا في 
الدائرة الاسلامية وتعتبر من افضل المعروض في 
ميدانه وهو الشيخ سيد سابق في كتابه فقه 
السنة في باب الجهاد حين يتحدث في فصل 
من فصول الكتاب عن «التبييث» وهو مهاحمة 
العدو ليلا. 


و يتطرق الاستاذ الفاضل للموضيع من 


وحوهه المختلفة والاسباب التي تستد عي ا مجوم 
والتي يخنى منها كقتل اسرى المسلمين أو من 
لا يقصد قتله بسبب الظلام و يستشهد باقوال 
السلف من العلماء توضيحا وتَريْيقًا ودعما لما 
يصل اليه من الرأي والذي قال به في النهاية 
وهو جواز التبييت. 

والقضية التى يواجهها الدارس المختص 
والقارىء من القيادات السياسية او العسكرية 
في موضوع الجهاد والسياسة والحرب في الاسلام 
هي ليست في سلامة ما أورده العالم الفاضل 
في حد ذاته وتَوّيقه ولكن في اطار الدراسة 
الشاملة وعلاقة الموضوع ومنهج تناوله ودراسته 
فيما يختص بعمل هفؤلاء وما يواجهونه من 
قضايا وتحديات. 

فالتبييت لاشك قضية هامة وكبرى في 
حروب العصور الماضية التي يحارب فيها 
السيف والرمح وعلى ظهور اليل وتظل 
ضحاياها ف حدود العشرات او الئات . 


أما في الحروب الحديثة وامكاناتها الطائلة 
وطبيعة أسلحتها الواسعة التدمير التي لا تعرف 
استخداماتها ليلا ولا نهارا ولا رجلا ولا امرأة 
والتى تعد ضحاياها بالالوف ومثات الالوف 
والتي يتقرر مصيرها في الساعات والدقائق 
والتني تستهدف المواقع لأهمبيتها الاسترانيجية 
وليس لنوعية النازلين أو العاملين أو المحيطين 
بها فلا معنى ولا علاقة هذا النوع من المعارك 
والحروب. والمشكلة هنا ايضا مشكلة منهج 
ومنطلق في الدراسة والبحث والعرض والفكر 
والنظر. ولعله بعد هذا لا يصبح قياس القاضي 
الماوردي قِ كتابه («الاحكام السلطانية» عقد 
الخلافة على عقد النكاح في انعقاده بائنين أمرا 
مستغر با . 


قصور الدراسات السياسية الاسلامية : 

واذا ادركنا طبيعة المشاكل التي يعاني 
منها الفكر الاسلامي في النهج أصبح من 
الدراسات الاسلامية السياسية ومايبدو عليها 
من التعارض والبساطة والمحدودية رغم جلال 
وسمو المبادىء التي تقوم وترتكز عليها هذه 
الدراسات في الخلافة والشورى والعدل 
والمسؤولية . 

ولعل من المفيد ان نتناول هنا بعض 
القضايا الهامة التي تطرح نفسها في مجال 
الدراسة السياسية الاسلامية ويقصر المنهج في 
تناولها وتوجد بذلك ازمة فكر سياسي لدى 
الأمة تحول بينها وبين التنظيم السليم 
والمشاركة العامة من الأمة في تبني قضاياها 
الحامة وبذل الجهد المطلوب لانجاحها . 

ووجوه القصور التي تعاني منها الدراسات 
الاسلامية السياسية مرجعها الى نوعين من 


القصور: 

الأول : هو قصور ينعكس على فهم التماذج 
والنصوص الاسلامية الاولى التي تعتبر مصدرا 
للغاية الاسلامية وموجها للفكر والاجتهاد 
الاسلامي . 

مختص في الفكر السياسي الغربي والاجنبي 
تدفعه الرغبة في مقاومة هذا الغزو الاجنبي 
والانبهار به لدى جمهور الثقفين و ينتهي في 
كثير من الاحيان الى تبني مصطلحات ونظم لا 
تعكس حقيقة الغاية والمفهوم الاسلامي وتترك 
ساحة الفكر الاسلامي اكثر اضطرابا و بلبلة 
وتزيد من صعوبات الخلاص ووضوح الرقية. 


الفرد المطلق والمستبد العادل : 

ففي المجال الأول: نرى مفهوم كثير من 
الدارسين والكتاب في حقل الدراسة السياسية 
الاسلامية للخلافة الراشدة على انها نظام حكم 
فرد مطلق حتى جاء من القيادات الفكرية 
الاسلامية من يتحدث ععن المستيد العادل 
وتركزت الدراسات الاسلامية على شكليات 
اللشروط فيمن يتولى الخلافة وولاية العهد 
والبيعة وواجبات السلطان في اتباع الشريعة 
وحتى طاعته على الرعية . 


أما جوهر العملية التنظيمية والسياسية 
والعوامل والقوى المؤثرة في بنائها واستقرارها 
واجراءاتها في اختيار كوادر القيادة السياسية 
والاجتماعية وتحديد ادوارها ونقل السلطة من 
قيادة الى اخمرى ومن جيل الى آخر واسلوب 
اتخاذ القيادة لقراراتها واسلوب وحدود مارسة 
القيادة لسلطاتها والرقابة عليها . 

كل ذلك لا نجد له صدى ولا عناية في 
هذه الكتابات كما سبق ان قلنا لانعدام 
الخبرة والاخختصاص وبالتالي النظر السطحى 
المبسط للانظمة والتاريخ . ١‏ 

ولأهمية الخلافة الراشدة في الفكر الاسلامي 
ولتباعد الزمن مع عهدها وتغير الفظلروف تغيرا 
كبيرا كانت دراستها وحسن فهمها وفهم 
مدلولات مكوناتها امرا غير يسير على غير 
المختص المجرب , 

ومن المعروف في دراسة الانظمة السياسية 
انه لا يمكن الاكتفاء بدراسة المؤفسسات 
والوثائق الرسمية لنظام الحكم ولذلك لابد من 
دراسة تشمل الانظمة والاجهزة والعوامل المؤثرة 


في نظام الحكم الرسمية وغير الرسمية حتى 
يمكن فهم النظام واسلوب عمله . 

والمثلافة الراشدة سيجد الدارس لا الحد 
الأدنى من المؤسسات والانظمة الرسمية 
والمكتوبة . 

وليس ذلك عن نقص فيها ولكن طبيعة 
البيثة العربية البدائية البسيطة التي نشأت فيها 
والتي لم تقم بها حكومات أو امبراطوريات 
أو نظم معقدة ولكن كانت قبائل مبعثرة 
متنائرة لا يجمعها نظام ولا دولة قبل الاسلام 
ولأن حكومة الخلافة الراشدة كانت تواجه 
تحديات هائلة في عالمها ا معاصر مع ضاآلة 
الامكانات البشرية. 

ولأن الاصحاب بقيادة الرسول عليه السلام 
هم الذين انشأوا دولة المدينة وهم الذين 
مارسوا العمل حول الرسول عليه السلام طيلة 
ثلاثة وعشرين عاما. 

لذلك لا يد الدارس تنظيما او اجراءات 
لاختيار القيادة وتحديدها فالاصحاب هم 
القيادة كأمر واقع بحكم انشائهم للدولة 
والنظام الاجتماعي. 

كذلك لن يجد الدارس تنظيما ولا 
اجراءات لتحديد ادوار القادة لأن قدراتهم 
ومواقعهم محددة على عهد الرسول عليه السلام 
ويعرف الاصحاب قدرات بعضهم البعض 
ولذلك فاختيارات الخليفة على أي الاحوال لم 
تكن اعتباطية ولا عشوائية, 

أما الرقابة فكانت تتم تلقائيا من خلال 
الباب المفتوح في المسجد بين كوادر القيادة 
وبينهم وبين الرعية ولطبيعة التربية المتينة 
للاصحاب . 


أما تنظيم واجراءات نقل السلطة من جيل 
القيادة جيل الاصحاب الى الجيل الذي يليه 
من ابناء الأمة وعلى أساس من الغاية 
الإسلامية في الالتزام والكفاعة فللأسف فإِن 
انهيار الخلافة الراشدة وهى ماتزال في دائرة 
الجيل الأول لم تسمح بقيام تلك الاجراءات 
و بلورتها . 

ولمذا فإنَ دراسة الخلافة الراشدة ومعرفة 
طبيعتها واساليب عملها لابد فيه من النظر 
المختص الثمن قبل القفرُ من الوهلة الاولى.الى 
القول بالفرد المطلق والمستبد العادل رغم ان 
القرآن ينفي في اول ما أنزل من الوحي «إن 
الانسان ليطفى أن رآه استغنى» 15:١ه‏ 
وقبل القول بإجراءات وتصورات اخرى في 
التنظيم والشورى والسلطات والرقابة وسواها 
من شؤون الحكم وممارسته في مجتمع أو اثر 
قياسا واستلهاما واقتداء بنظام الخلافة الراشدة. 


الشورى والردة : 

ومن قضايا المجال الاول قصر مفهوم 
الشورى الاسلامية في علاقات الحكم على محرد 
سماع الخليقة او السلطان للاراء وان قرار 
حخرب الردة الذي اتؤله الخليفة الاول ابوبكر 
رفي الله عنه كان مجرد انقاذ لمنهوم حكم 
النص في قتال المرتد. 

وتتلخص النظرة بهذا الأسلوب في ان 
أبا بكر قد اتخذ القرار وأصر عليه رغم اعتراض 
عمربن الخطاب ومن ايده في ذلك من 
الصحابة , 

والعجيب ان القائلين بهذه الآراء لا يرون 
من الأمر إلا نصوصا أو نتمًا من نصوص 


جاءت ضمن جدال وحوار بين الاطراف. 

ولا يروث القضية في صورتها الكبرى, 
وكيف ان قضية اخضاع القبائل العربية الوثنية 
الممجية البدائية قد كان موضوع وحي وقرارات 
نبوية توجب انخضاعهم السلطة والنظام 
الاجتماعي الاسلامي واظهار شعائر وأداء 
واجبات الاسلام بغض النظر عن ايانهم (قل 
لم تؤمنوا ولكن قولوا أسلمنا ولا يدخل 
الإيمان في قلوبكم) 45:14 فلا يقبل 
منهم اله خضوع للاسلام وسلطلة الدولة 
الاسلامية والا فالحرب والقتال والاذعان 
عنوة للسلعلة الاسلاهية, 

وعجيب الا يروا قدرأبي بكر وهو 
صاحب العقل الراجح والجنان الثابت 
والرأي المتزن السديد والقلب الرحيم الذي 
ماكان ليتخذ قرارا خطيرا كهذا في غمرة 
احداث لا جديد فيها حيث ان الردة 
والعصيان قد ظهر قبل وفاة الرسول عليه 
الصلاة والسلام لظهور مسيلمة وسجاح 
والاسود العنسي و دون فكر ولا روية. 

وعجيب الا يدركوا الوقت والجهد 
والأدوار التي تمر بها القرارات السياسية 
عموما وافامة على وجه الخصوص قبل ان 
يتم تبنيها واقرارها . 

ونستطيع ان نرى في قضية الردة قضية 
سياسية هامة في نبأ المجتمع والسلطة وتنظيم 
الجزيرة العربية وليس مجرد صراع لغوي 
قانوني حول الكلمات والعبارات والنصوص 
كما نستطيع ان نرى فيها صورة حية لاتخاذ 
القرارت السياسية ومعاناتها وشروط حمل 
المسؤولية القيادية السياسية ولذلك يهد 
دعمر الخليفة ابابكر بترك المسؤولية والرئاسة 
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اذا لم يتخل في النهاية عن آرائه التي لم 
تتقبلها الجماعة كما نرى الخليفة ابابكر 
يبسط وجهة نظره ويوضحها ويدافع عنها 
وف النهاية تقتنع الجماعة برأي الخليفة وترى 
رؤبته وتقر قراره ويأني التصويت بالثقة من 
عمر ذاته قبل سواه بعد ان سمع لابي بكر 
وهو اعرف الناس بقدراته وحكمته .و يرجع 
الى نفسه ليقول والله ما ان رأيت اصرار ابي 
بكر حتى شرح الله صدري وتابعت القيادة 
وتوجه الجيش الى أداء المهام الموكولة اليه 
طواعية وقناعة ضميرية لم يكن لابي بكر 
سلطان عليهم سواها خاصة بعد ان سمعنا 
عمبر وهو يقرر وجوب تنحي الخليفة اذا لم 
يذعن للجماعة وقد علمنا التاريخ من قولة 
الاعرابي لابي بكر «والله لو رأينا فيك 
اعوجاجا قومئاه بسيوفنا». 

فكيف يمكن للدارس أن لا يرى معنى 
الشورى ومداها في الممارسة الاسلامية على 
عهد الخلافة الراشدة وكيف له ان يرى في 
ذلك مجالا للاستبداد او اطلاق السلطة. 

لابد انث تهتز رؤية الدارسين غير 
المختصين حين يفكرون في شؤون الحكم لا 
يفرقون بين الشؤون التنفيذية والادارية التي 
تحنم تحديد المسؤولية وبين القرارات الكبرى 
وشؤون الرأي والسياسات العامة التي تكون 
مجال الشورى ويكون للشورى فيها فائدة 
تمحيص الرأي واكتماله وسداده بإضافة 
الآراء التي بعضها كما هي اجراءات 
تعليمية للأمة وقياداتها بشأن هذه 
السياسات والقرارات كما انها تعنى 
الانتماء الى هذم القرارات وبالتائي احرص 
على انجاحها وتقديم التضحيات اللازمة ها 


عن رضا وقناعة . 


الفسفات والمصطلحات الاجنبية : 

ومن قضايا المجال الثاني التي يعاني 
الدارسون والكتاب الاسلاميون منها خوضهم في 
قضايا الانظمة والمصطلحات السياسية الاجنبية 
بدراية محدودة ومعيار قانوني شكلي ولعل ذلك 
بعأثير مزدوج من منهج دراستهم اصلا من 
ناحية ولعدم تمكنهم من الالمام الشامل 
بخلفيات وأسس تلك الانظمة. 

وني غمرة الحاجة الى الملاحقة والاستجابة 
للضفوط الحضارية تأتي الدراسات والفوائد 
قاصرة عن المطلوب بل مصدرا اضافيا لضباب 
الرؤية واضطراب الفكر وصعوبة التمييز. 


الديمقراطية والسيادة : 

هذان اللصطلحان هما من المصطلحات 
ذات الاصول الاجنبية والتي تناولتها 
اهتمامات الكتاب الاسلاميين وتبئاها بعضهم 
كمفاهيم توافق طبيعة الاسلام و يتوجب تبنيها 
في الفكر والنظم الاسلامية . 

ولاشك ان هناك أسبابا من التشابهات 
الظاهرة بين هذه المصطلحات والغايات 
والمفاهيم الاسلامية الا ان المؤسف ان هذه 
المصطلحات والمفاهيم جذورا وجوانب خاصة 
لم يتنيه لما هؤلاء الكتاب ولم يعيروها 
الاهتمام الكافى مما أورث الفكر الاسلامي 


مزيدا من القضايا الفكرية الزئبقية المتلونة التي , 


ير الجانب الظاهر منها جوانب وقضايا غير 
مرغوبة ولا مطلوبة ولا مفهومة ولكنها تؤدي 
الى اضطراب الفكر وعتمة النظر. 


فالديمقراطية مبدأ ومفهوم وإجراءات لا 
جذور قدية في التاريخ والفكر والفلسفة الغربية 
لا تقف عند كونها ب من الناحية العامة 
قضية اجرائية في اختبار القيادات السياسية في 
الغرب ولكنها في الواقع الترجمة العملية 
السياسية للفلسفة المادية الفردية التي تؤله الفرد 
وتجعله غاية وهواه قانونا للوجود وكل شيء 
وسيلة لهذا الوجود. 

ولذلك كانت الدمقراطية في النهاية اثتلافا 
وتجمع أفراد ينالون قرة الأغلبية ليحكموا 
فكرتهم ومصالحهم الخاصة بالحد الأدنى 
المناسب من التنازلات في مواجهة الأقليات. 

ولاشك أن لهذه الأسس والخنلفيات 
الفلسفية والتاريخية والنفسية آثارها على بناء 
الانظمة والاجراءات والممارسات الغربية. 

ولثل هذه الأسباب يأتي التخبط في الفهم 
وفي التطبيق عند المسلمين من محاكاتهم لنظم 
ومصطلحات وتجارب غيرهم دون أن يدركوا 
تلك الأسباب ولا تلك المؤثرات . 

ان الشورى ليست الدمقراطية رغم انها 
تهدف الى اخمتيار وانتشار القيادات والوصول 
الى القرارات التي يقبل بها و يساندها جهور 
الأمة. 


ولكن الفرق ان الشورى كما يدل اسمها 
تصدر عن فهم فلسفي مغاير ينبني على ايمان 
المسلم بان الحق والعدل حقيقة موضوعية يسعى 
الى بلوغها بغض النظر عن هواه وميله الخاص 
وإن عملية الشورى هي اجراءات يجلسون فيها 
الى بعضهم بغرض تبين وجه الحق واتباعه دوث 
حتمية شرط ولا فرض مسبق من مصلحة 
بعينها ولا عدد عن الأصوات بعيئه, وليس من 


خا 


بأس من التصويت والاغلبية والاقلية اذا كان 
الامر مجال رأي وتفضيل لايهضم حقاء او اذا 
غمت الرؤية ولا مناص من مقياس لاتخاذ 
القرار المطلوب . 

ان مفاهيم الخلفية الفلسفية اذا تركز 
الوعي عليها فلاشك انها سوف تترك اثارها 
على طبيعة التنظيم الاسلامي السياسي 
واجراءاته في اسلوب الوصول الى القرارات 
ونفيذها على غير مايجري في المجتمعات 
والانظمة الاجنبية . 

وكذلك مصطلح السيادة فرعم ان بعض 
الكتاب قد تبناه على أساس أن البيعة اما 
تعطى السيادة للأمة كما هى في الانظمة 
الغربية الديقراطية فإن البعض قد رفضها على 
اعتيار ان الوحي هو شريعة المسلمين ولا مال 
للتشريع من قبل احد من المسلمين فذلك مرده 
الى الله. 

والقضية التي يثيرها مثل هذا المصطلح في 
الفكر الاسلامي بالرفض أو القبول قضية زائفة 
لا تزيد الرؤية الاسلامية الا تعتيما واهتزازا . 


فالسيادة مصطلح غربي له جذوره التاريخية 
في الصراع على من يسند اليه القرار السياسي 
في المجتمع وقد استخدم هذا المصطلح ليضع 
سلطة القرار السياسي ومن ذلك القرار 
العشريعي في يد الملك ضد السادة الاقطاعيين 
كقرة موحدة في ابان نشأة الدول القومية» ثم 
استخدم بعد ذلك ليضع القرار السياسي 
والتشريعي في يد مثلي الشعوب باسم الأمة ان 
اتسعت دائرة المشاركة السياسية وفت قوة 
الطبقات الجديدة صاحية القوة في المجتمعات 
التجارية الصناعية الجديدة. 


وتبني قضية مصطلح السيادة او رفضه اما 
يعني أن الوعي بالطبيعة الذستورية للمجتمع 
الاسلامي غير واضح وان التفرقة بين مختلف 
مستويات القرارات في النظم الاسلامية غير 
واضحة . 

فغير صحيح ان سلطة المجتمع المسلم في 
الشؤون التشريعية مطلقة كما أنه غير صحيح 
ان المجتمعات والسلطات الاسلامية التشريعية 
لا وحود لا. 

من المهم ان نعلم أولا طبيعة المستو يات 
التشريعية حتى يمكن ان نحدد الاختصاصات 
في المجتمعات المسلمة. 

فالقيم والمبادىء والتشريعات الدستورية 
الأساسية كما جاءت في الوحي ليست موضع 
جدل ولا اختصاص لأحد فيما وراء' ما نزل 
منها. 

أما التشريع على المستويات الدنيا وفيما 
لم يرد فيه وحي ولا نص ولا توجيه فهو 
اخمتصاص الأمة بحسب الال والا فيم كان 
الاجتهاد والرأي والترجيح ؟ واذا لم يكن هذا 
من الناحية الفنية قرارا وتشريعا فماذا يكون ؟ 

ان كثيرا من الحقوق والدماء تتقرر في مثل 
هذا الاختصاص وبسبب هله الاجتهادات 
والترجيحات التشريعية . 

ان الاطار الاسلامى على هذا المستوى 
ليس فيه صراع على تحديد مصدر القرار ولا 
محال فيه للانتصار بفثة على فئة. 

وان هذا الخلط وهذه المحاكاة لن تؤدي 
الا الى صعوبة تحديد الاختصاصات مفهوم 
اسلامي وفق المنطلق والاطار الاسلامي. 

ولذلك فإما انكار لكل القرار على الامة 


وإما وضع مطلق القرار في يدها على غير ما 
يقضي بها بناؤها الاسلامي. 

ان معسطاح السيادة لا مجال له في الاطار 
الاسلامي التنظيميٍ السياسي فهو في مدلول 
الاختصاصات التشريعية الاساسية مستقر. 

والمشكلة ليست في تحديد مصادر القرار هل 
هو الوحى المنزل أو الأمة. 

ولكن القضية التي يفرضها الاطار 
الاسلامي هي الكيفية التي تنظم ممارسة الأمة 
لاخختساصاتها وسلطاتها بالشكل السليم الذي 
مثل الغاية والروح الاسلامية . 
الدين والدولة والؤلا فة : 

ومن القضايا التي يقع فيها المسلمون في 
غمرة ضيعة المعرفة الاسلامية الناضجة في ممال 
العلوم السياسية قضية هل الاسلام دين ودولة ؟ 
ومافي المطالبة باقامة نظام الخلافة في العصر 
الراهن في بلاد المسلمين من حرج. 

وهاتان القضيتان تمثلان نجاح الفكر 
المعادي في ارباك فكر الكتاب المسلمين. 

فطرح قضية الدين والدولة بغض النظر عن 
التفاصيل والنصوص التي يتبادها الاطراف 
لاثيات وجهة نظر كل منهم من مؤيد 
ومعارض يجبعل القضية تثل نجاحا في ارباك 
الفكر الاسلامي وخلطه للقضايا الاساسية 
وصرف النظر عن القضايا الحامة لضياع المنهج 


الليخ. 


فالنظر الكلي الى الاسلام يرفض اصلا 
وجود قضية دين ودولة في الاسلام لا لنقص 
في النصوص التفصيلية والجزئية ولكن لأن 
مفهوم الاسلام اصلا وقضضصاياه الايديولوجية 
الكبرى في الذات الالمية والثير والشر والآخرة 


انما يقصد منها السلوك الانسائي في الحياة 
والمجتمع ولا معنى ولا اسلام ولا ايمان اذا لم 
يكن للالتزام الاسلامي انعكاس على السلوك 
والتنظيم الاجتماعي للانسان. 

ولكن خلط مفهوع الدين بالمعنى المسيحي 
من ناحية واحساس المسلمين الممتمر في العصر 
الراهن بازمة الانظمة الاجتماعية الاسلامية 
ورغبتهم في مخرج سهل من الازمة جعلهم 
ينصتون و يشاركون في حوارات فكرية سياسية 
من هذا النوع . 

وانتهى الأمر بالعدو ان بلغ غايته في 
صفوف كثير منهم بدعوى تمجيد الاسلام 
كتراث وقبوله كمسلمات فغيبية تتجاهل 
توجهاته الاجتماعية ليملا بعد ذلك فكره ولبه 
بمفاهيم الاستعلاء والعنصرية والقومية 
والتنظيمات العلمانية واليسارية المثافية للاسلام 
وغايات الاسلام ومبادثه وقيمه. 

أما قضية الخلافة فهي تضية تمثل الخلط 
بين الاسلام كقيم وغايات ومثل ومبادىء 
وبين التطبيقات التاريخية المادية في حياة 
المجتمعات الاسلامية التاريخية . 


ولا كان من الصعب . ان لم يكن من 
المستحيل ب اعادة تطبيق النظم التاريخية 
بحذافيرها واذا عرفت الخلافة بأنها الصورة 
المادية للتنظيمات السياسية الاسلامية فَانْ 
اعادة تطبيقها والامل في تبنيها اكثر صعوبة 
بغض النظر اذا كان قد تم تيئي هذا النوع من 
التعاريف بشكل وع كما هو الشأن ببعض 
المستشرقين أو كان بشكل غير واع ولا مقصود 
اذا تم من بعض الكتاب والدارسين 
المسلمين.. 
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ان الخلافة ليست الا مصطاحا الاسلاميا 
قصد منه إقامة النظام الاجتماعي السياسي عند 
المسلمين على أساس الاسلام وإقامة شريعة 
الاسلام خلافة لدور الرسول عليه السلام في 
قيادة ا مجتمع الاسلامي لتلك الغاية , 

ولذلك فالخلافة فكرة وغاية لطبيعة النظم 
السياسية الاسلامية. 
وأي نظام مهما كان تركيبه اذا التزم الحدود 
والغاية والقيم الاسلامية وقصد الى رعاية شئون 
الأمة الدينية والدئيوية على أساس الشريعة 
وونقا لها فهو نظام خلافة. 

ولا يمكن للمسلم ان يسلم بإقامة النظام 
السياسي في مجتمعه على غير ذلك الأساس ولا 
تلك الغاية . 

ان نظام الخلافة غاية إذا جردنا ذلك 
المصطلح من سوء الفهم الذي يجعلنا نقصد من 
وراثه صورا مادية تاريخية أو من سوء الغاية 
التي ترمى الى تنكرنا لشخصيتنا ونفض اليد 
من البحث في ذاتيتنا لبدء مسيرة قادرة أصيلة . 


واقع الدراسات الجامعية السياسية 
الاسلامية : 

ولكي تخطو محاولات اسلامية العلم 
السياسية خطواتها بنجاح عليئا أن نعرف واقع 
هذه الدراسات فهى في مجملها لا تعدو أن 
تكون مجموعة من الكتب عن الآراء والتصورات 
والاجتهادات والغردية والكتابات الوصفية 
التاريخية والقانونية الدستورية الشكلية لانظمة 
الحكم والادارة في الاسلام أو في السير وأحكام 
ارب والسلام. 

ومن الواضح ان مجالات الدراسة التحليلية 
في ميادين الفكر السياسي وتتبع الظاهرة 


ون 


السياسية في التاريخ الاسلامي وطبيعتها 
واهتماماتها وقضاياها ومصطلحاتها والاصيل 
منها والوافد عليها والثابت والمتغير فيها وكذلك 
مفهمم العلاقات الدولية في الاسلام والعوامل 
المزثرة على مسيرته التاريخية وحصيلة تجربة 
علاقات الأمة التاريخية وكذلك دراسات نظم 
الحكم وحصيلة تجاربها والدروس المستفادة 
منها في سبيل تنظيم مجتمع افضل الى جانب 
دراسات التاريخ السياسي الموضوعية للأمة. 
كل هذه الدراسات غائبة في محيط اللجامعة في 
البلاد الاسلامية . 


وليس بالمستغرب ان يتخرج الطالب من 
معاهد الدراسة الجامعية السياسية في البلاد 
الاسلامية مؤهلا في العلوم السياسية وهو يجهل 
الوجه والغاية والا نجاز والواقع الاسلامي في 
كل هذه الحقول الا النزر اليسير ان تيسر له 
وفي الغالب في مجال نظم الحكم والادارة 
مفهويها الوصفي القانوني التاريخي المحدود 
الذي لا يسمن ولا يغني من جوع. 

والمطلوب هو العناية والالتفات الى وجوه 
النقص المائلة في هذه الميادين وميادين العلوم 
الاجتماعية وتكوين المراكز والحلقات 
والوحدات الدراسية للبحث والدرس في هنه 
المجالات من قبل اصحاب الاختصاص. 

وهذه الجهود لابد ان تكو مضينية في 
البداية حيث تمتد الى دراسة واعية شاملة 
تحليلية للتاريخ والتراث الاسلامي في كافة 
مصادرة من قرآن وسنة وكتب الفقه والتاريخ 
والادب حيث تعالج هذه القضايا بتبويب 
ومسميات ومصطلحات غير ما ألف الدارسوت 
المعاصرون . 


كما ان عليهم النظر الشامل فيما بين 
يديهم من قدر هائل من العلموم وامناهج 
الاجشبية مع كل ماتمثله من قدرة وانجاز فيه 
قدر عظيم من الغائدة الا انه يصدر عن 
منطلقات وغايات ومصالح وعلاقات ولا تنطبق 
على منطلقاتنا ولا غاياتنا ومصالحنا وعلاقاتنا 
ودوافعنا النفسية والمعنوية. 

ولذلك لابد من البحث والتنقيب والنظر 
الثاقب المحلل قبل بلوغ مرحلة الهضم 
والمطاء. 

ولقد مغضى وضاع وقت طويل وعل 
مؤسسات التعليم والمعرفة الجادة ان تضع هذا 
الدوع من العمل والانجاز على رأس قائمة 
أولوياتها وان توفر له الموارد الضرورية وتفرغ له 
الكوادر العلمية المؤهلة الملتزمة القادرة حتى 
يتغير وجه المعرفة والنهج الاسلامي في هله 
العلوم با يعيد الى المسلمين قدرتهم و يفيع حدا 
لغيابهم لثقاني والحضاري القيادي في العالم . 
خاتهة: لا يزال الخير في اتباع غاية 
الاسلام : 

وني نهاية هذا البحث أود أن أقدم مثالين 
للآمال الانسانية التي ترتجى من بعث الاسلام 
حيا قياديا في حياة البشرية منقذا لها من 
الآفات والمخاطر الرهيبة التي تتهددها بانفتاح 
آفاق العلم المادية ا مثمرة والمدمرة في آن واحد. 
النظام السيامي ونظام الاسرة الاسلامي: 

اذا تأملتا في واقع العالم الاسلامي وواقع 
العالم الغربي للغت نظرنا ظاهرتان متناقضتان 
للامن والاستقرار مع انعدام الامن والاستقرار 
في كل من العا مين . 

ففي العالم الاسلامي نجد الحياة على 


المستوى الفردي آمنة مطمثنة بشكل عام لا 
يقلقها ولا يفزعها العنف والجرمة على عكس 
ما يحدث في البلاد الغربية حيث ان الحياة 
على مستوى العلاقة الفردية تتسم بالعنف 
والخوف وانعدام الامن . 

اما على المستوى السيامي ففي الوقت الذي 
ينعم الغرب الدمقراطي بالأمن والاستقرار في 
النظام والحكم وبمارسة السلطة والمعارضة 
وتوارثهاء إلا أننا نجد العالم الاسلامي الذي 
تتسم نظمه السياسية بالاستيداد يعاني من 
العنف والخوف وعدم الاستقرار, 

واذا نظرنا الى كلا المجتمعين لوجدنا ان 
العالم الاسلامي على ا مستوى الفردي يتمسك 
بشكل عام بنظام الأسرة وقانون الاحوال 
الشسخصية الاسلامي رغم تعاقب الازمان (وهو 
قانون يتسم بالعلاقة الاخلاقية وروح المسئولية 
والتكامل والتعاون المتين بين أفراد الأسرة) مما 
يحقق احساسا بالرضا والاحترام والتعاطف بين 
أفراد الجتمع ولا يدع مجالا لروح الحمقد 
والضغينة وأمراض الطفولة النفسية بالنموه 
ولذلك حتى حين تشتد الحاجة في بعض 
المجتمعات الاسلامية بالأفراد نحد ظاهرة 
السرقة بالنشل شائعة ولا تكاد تعرف ابر 
المصحوبة بالعئف والدماء. 

أما في الغرب حيث يتسم نظام الاسرة 
بالانحلال وعكس كل ما مثله نظام وقانون 
الاسرة الاسلامية وما يستتبع ذلك من انعدام 
روح المسثولية والتكافل وما ينتج عنه من 
تفكك الاسرة وتفشى الامراض النفسية لدى 
الاطفال والشباب كانت النتيجة هي الحقد 
والجرمة والعنف وانعدام الأمن في شوارع 
الحواضر الغربية الكيرى. 


وف 


أما على مستوى النظام السياسي فإننا نجد 
العكس فإن العالم الغربي قد التزم في نظامه 
السياسي مفهوم الانتخاب والاختيار للقيادات 
السياسية مما أشاع الرضا والاستقرار في 
العلاقات السياسية ووفر الأمن ولذلك فان 
الصراع السياسي لا محال له في تنظيم اختيار 
تحسمه الأمة في صناديق الاقتراع ولا يحسمه 
السلاح في ميادين المعارك . 

اما في العالم الاسلامي الذي يقوم مغهومه 
في التنظيم السياسي واحتيار القيادة على 
الالتزام الاسلامي والكفاعة والذي انحرفت 
مسيرتها عنه بانهيار الخلافة الراشدة والتزم 
بذلك نظام الملك المستبد الذي يقوم على 
الاستثفار بالسلطة لاصحاب القوة والعصبية 
لذلك انعدم الاستقرار السياسي وأصبحت 
مقاليد السلطة والحكم تحسم على حد السلاح 
وليس في ضمير الأمة واختيارها للعناصر ال لتزمة 
المؤهلة . 

ان من الواضح ان التزام الأمة للنظام 
الاسلامي في الاحوال الشخصية اوربها امنا 
كما ان انحرافها عن النظام الاسلامي في 
الميدان السياسى والحياة العامة اورثها 
الاضطراب والعناء. 


وليس للغرب في رأيي من سبيل الى السلام 
على المستوى الفردي الا باصلاح نظام الاسرة 
فيه على نسق المفهوم والنظام الاسلامي 
للاسرة . 

كما لن يحقق العالم الاسلامي السلام 
والاستقرار في حياته ونظامه السياسي مالم يعد 
الى مفاهيم وغايات الاسلام في التدظيم 
السياسي في الشورى والاختيار على أساس 
الالتزام الاسلامي والكفاءة الوظيفية . 


وق 


فلسفة السلام العا مي : 

من الواضح أن الانسائية بامكانات النمار 
الذرية ودروس التاريخ البشري تواجه خطر 
الدمار الشامل . 

ومن الواضح ان فلسقة الغرب الادية 
بشقيها القومي وصراع الطبقات الماركسي هي 
فلسفات مواجهة ومناجزة ولا يمكن الاطمئئان 
الى نظام دولي تقوم نظرة اعضائه ومفهومهم 
للحياة على المواجهة ولا تمدنا التجربة البشرية 
الا بخبرة حتمية الحرب بين المتواجهين 
المتناجزين المتعاديين مهما طال الزمن ومهما 
حكم العقل في مضمار الجرب واطرها ولم 
تغن المؤسسات الدولية قط في درء الحروب 
حين تتوفر أسبابها في العداء والخوف وانعدام 
الثقة . 

والاسلام يقدم مفهوما أساسيا في النظرة 
والعلاقة بين البشر انطلاقا من وحدة اصلهم 
من نفس واحدة وان تفرعهم شعوبا وقبائل 
واخحتلاف ألسنتهم والوانهم هو لغاية ايجابية 
لايجاد الظروف البشرية ال موضوعية للتفاعل 
والتعارف فيما بيئهم» كما أن رعاية حق 
العشيرة والأقارب وأهل الجوار واجب وغاية 
يتطلبها الاسلام من الانسان بل و يتطلب 
الاسلام من اللسلم العدل والاحسان الى غير 
المسلم الذي تربطه يه صلة السلم. 

أما المعتدي فعل الجسيع صد عدوانه 
وللمعتدي عليه حق رد العدوان ممثله وان كان 
الاسلام يندعو الى الصفح والعفو ماكان ذلك 
مكنا وفي طاقة المعتدى عليه . 

وهذا المفهوم وهنه الفلسفة هي قانون 
والزام رباني للمسلم بحكم اسلامه لاخيار له 


فيه ولا رجعة عنه. 


وهنه الفلسفة وهذا المفهوم الذي يشبه 
علاقات الدواشر المتداخلة ممثل فلسفة ونظرة 
انسانية اصيلة للسلام في المجتمع الانساني 
المعاصر ومثل نظرة ايجابية تركز على وحدة 
الوجود والمصلحة الانسانية المشتركة ودون هذه 
الفلسفة وهذا الالتزام لن يكون أمل وقاعدة 
حقيقية للسلام الانساني تنمو وتزدهر عليها 
مختلف الجهود والتنظيمات الدولية الوظيفية. 

ان في نماء وازدهار الفلسفغة والايديولوجية 


والمفهوم الاسلامي الرباني في الحياة الانسانية 
أملا وغاية نبيلة ليس اصلحة وترقية مايزيد 


“على حمس البشرية فقط بل ولصلحة الانسانية 


جمعاء بنظرة انسائية مستقبلية واعية. 

والله أسأل ان يكلل جهود العاملين 
المخلصين بالنجاح وان يثيبهم خير الثواب وان 
يوفق المسلمين الى حادة الحق والصواب وان 
يهدي الناس الى الصراط المستقيم . 

وبالله التوفيق وعليه قصد السبيل . 


لالج اليو الانتلاي 
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يعيش المسلمون في هذا العصر في أزمات 
عديدة متشابكة تذهل صعوبتها كل من ينظر 
اليها بتصد حلها. فالمجابهة العسكرية مع 
اسرائيل مع من يدعمها من الشرق والغرب 
تسحتزف طاقة اسلامية كبرى. ثم انقسامات 
الدول الاسلامية على نفسها في الداخل 
ونزاعاتها مع بعضها البعض تستنفذ طاقة 
أخرى. ثم إستغلال الأجانب للثروات 
الطبيعية في الوطن الاسلامي الكبير يسيطر على 
مقدرات المسلمين الاقتصادية. فهم في كل 
بقعة من بقاعهم يستهلكون ما لا ينتجون. واذا 
صتّعوا بلادهم, حجزوا الصناعة ضمن 
حدودهم بدل أن يفتحوا الآ بواب على 
مصراعيها لتنقل الأموال وال يدي العاملة 
وانساع الأسواق الضرورية لقيام الصناعة. 
وكذلكء لموا أنفسهم عن الصداعات اللازمة 
البئاءة للاقتصاد بالصناعات التجميلية أو تلك 
التي تعتمد على عناصر مكونة يستوردونها من 
الشرق أو الغرب مما يخضع مصير صناعتهم 


حِسَاب مع اإجامعبين 


د.أسماعيل المشاروف 


قدم هذا البحث الى جامعة اليرمرك بالأردن. 


أرحمة غيرهم , 

ولم تقو أية دولة إسلامية على صهر سكانها 
ببعضهم البعض ليكوزوا لُحمةٌ متراصة تدين 
بدفس المنظور وتعمل يدأ واحدة في سبيل 
الأمة. وكأن العدو يتربص الدوائر في كل 
دولة, في داخملها وخارجهاء لا سارت اليه 
علاقاتها بجيرانها. ولم تنجح حتى الآن أية 
محاولة لتوحيد أي قطرين من أقطار الأمة 
الاسلامية بل هى تزداد تفتتأ سنئة بعد أخرى. 
ترى حكامها تستنزف طاقاتهم في الحافظة على 
كراسيهم بدل الانصراف الى ما يصلح حال 
الأمة ويحقق إزدهارها . 


ولقّد تعودنا تفسير مشكلاتنا بتسبتها الى 
الغير. وكأن الغير مسؤول عن مصائبناء عن 
وقوعها وعن استمرارهاء بل حتى عن تقاعسنا 
عن القيام بحلها. تعودنا نسبتها الى العدو 
المستعمرء أو الى القيادات السياسية المتعاملة 
معهء أو الى قياداتنا الحلية في جيع المجالات» 


يف 


أو الى رؤسائنا في ميادين عملثا بالذات. كل 
ذلك تجنباً للمسؤولية التي تقع علينا حقا. وقد 
ذكرنا مالك بن نبى رحمه الله أن «لا استعمار 
دون قابلية للاستعمار»: وأن المصائب قلما 
تحل في من يمنع نفسه منها و يعدها للصمود 
ضدها اذا وقمت. كما تعودنا على التطلع الى 
من ينزل عليئا من السماء فيخلصنا من ماسينا 
دفعة واحدة, وذلك إمعاتاً منا في السقم 
والكسل والمرض . 

ولم نع حق الوعي أن حكام أي شعب لن 
يكونوا خيراً من شعوبهمء وان الشعوب اذا 
فسدت فسدت قياداتها أيضاً. وقدياً قيل 
«مثلما تكونوا يول عليكم». كما وأن حكمة 
الله وحجته البالغة قضت بأنه سبحانه وتعالى 
«لا يغير ها بقوم ححتى يغيروا ما بأنفسهم ». 
فاذا أردنا دفع المصيبة وحل المشاكل 
اللستعصية: لزم علينا أن نبدأ بأنفسنا. ولن 
يكون لنا سبيل على أعدائنا إلا بانتصار لأأنفسنا 
أولاً وآخرأء أي بمحاسبتنا لأنفسنا . 

يجوز لنا التساؤل: لاذا يقال هذا الكلام 
في الجامعة؟ وهل الجامعيون هم المسؤولون 
والمطالبون بالمبادرة؟ فلماذا يقع الحساب أولاً 
وآخراً عليهم ؟ اذ كانت مشاكلنا مستعصية 
هذه الدرجة؛ وشكلت حلقة مفرغة أطبقت 
علينا من جميع الجهات» فلماذا يترتب كسرها 
على الجامعيين ؟ وعليهم فقط دوث غيرهم من 
القيادات ؟ 

حقأ, لا ينتظر ان يكسر الطوق وننجو من 
الحلقة المفرغة إلا اذا تحمل الجامعيون 
مسؤوليتهم . وذلك لأسباب ثلاثة: أولا- أن 
الوعي بالمشكلة الأم وتصور الخل الفعال وترجمته 
الى رؤية جلية واضحة هوبالذات عمل 
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الجامعيين وصنعتهم . ويجب أن يكون ذلك 
شغلهم الشاغل. فإن قاموا بواجبهم هذا وهم 
بها مكلفونء أي مكلفون باثبات الرؤية, 
بتعميقها وتوضيحها ونشرهاء بتفهيمها 
وإرساخحها في عقول الطلبة. فان لم يفعلوا فهم 
أما غير أهل لناصبهم الجامعيةء أو لون 
بواجبهم الذي هو جوهر صنعتهم . 

ثانياً: وما العمل اذا كان جامعيونا من غير 
هذا الوصفء أو كان معظمهم ممن ينظر الى 
مهنته كوظيفة للارتزاق منها ؟ أو رأوا أنفسهم 
كرعاع الأمة غير مكلفين وغير قادرين على حمل 
هذه المسؤولية الضخمة؟ أو لم يأنسوا 5 
أنفسهم العدد والعدة اللازمين للقيام بها ؟ 
الجواب أنهم أنفسهم المعنيون بأمر تر بية وإعداد 
خلفائهم في العلم وإكثارهم عدداً وعدة. 
أوَليست الجامعة مصنع الرجال, معهد القادة؟ 
أليس الجامعي المناط الوحيد بالأمر؟ لا يلام 
اذا قام به ويلام اذا أخفق؟ أليست إلجامعة 
المؤسسة الوحيدة في الأمة العى إن أعوزها 
الرجال الكفء لا يحوز لما أن تنظر إلا 
لنفسها ؟ 

ثالثاً: واذا رأى الجامعيون أنفسهم معلمي 
تدريب, هدفهم تخريج الطبيب والمهندس 
والمحامي والمربي المتقئين لصنعتهم دون 
الاهتمام بما يديئون به من فلسفة حياة أو ولاء 
أو اسلوب معيشة أو تحزب سياسي ؟ تاركين 
ذلك للتربية البيتية والبيئة والذوق الشخصي ؟ 
فالجواب هو أن على الجامعيين أن يصلحوا 
أنفسهم . فهم صانعوا الولاء للمستقبل الأفضل . 
هم المكلفون بحراثة نفوس الطلبة وإعدادها 
لغرس المستقبل. هم المكلفون بري إيمان الأمة 
بنفسها ومستقبلهاء برعاية عقيدتها. فالجامعة 


حرم الأمةء والايمان قدس أقداس ذلك الحرم. 

هذه الأسباب لابد من توجيه الحساب الى 
الجامعيين . وإن تساءلنا لماذا للجامعيين في هذه 
الجامعة بالذاتء فلأئناء على عكس ما قاله 
المثل العامىء اذ نخاطب الكنّة نود أن لو 
تسمع الجارة . فالكلام موجه لجميع الدامعيين 
في الأمة الاسلامية. واذ استهدف الجامعيون في 
جامعة اليرموك في هذا الحديث فمن حقهم أن 
يفخروا بأنهم طليعة الواعين ورواد المبادرين. 
هم أصحاب الخطوط الأمامية, لحم وحدهم 
شرف شن الغارة الأول . 

والكلام موجه بصورة خاصة الى الجامعات 
الجديدة. وجامعة اليرموك إحداها. وذلك لأنه 
يجدر بها الاستفادة من نخحبرات انحواتها. 
فالظاهر أن الجامعات الجديدة بالرغم من 
حدائتها وتحررها من البيروقراطية والمصالح 
المتراسبة لم تستفد وابتدأت من حيث ما 
وصلت اليه الجامعات القدمة. 

فلنحاسب الجامعيين. ولنحاسبهم في ها 
المسلمين وانحطاطهم . 


: الاستغراب‎ ١ 
وهل الاستغراب مشكلة ؟ ألا يجدر بنا أن‎ 
ننفتح على الحضارات الأخرى وتأخذ النافع‎ 
منها؟ وهل في العلم والحقيقة شرق وغرب أو‎ 
اسلام وكفر؟ أم العلم علم يستخدمه الفاضل‎ 
للطيب و يستخدمه الفاسق للخبيث ؟ ألا يعود‎ 
تأخرنا الى ثقصنا في العلوم بقسط كبير؟ وإن‎ 
امتنعنا عن أخذ العلم عن الغرب» فمن أين‎ 
نحصل عليه؟ هكذا يقول المستغر بون منا.‎ 
لكن الاسلاميين يوقنون أن حضارتنا الاسلامية‎ 


مفتوحةء غير مغلقة. ولا شك أننا مكلفون 
بتحصيل العلم ان وجد والاستفادة منه في 
تعزيز الأمة وتنمية مواردها وازدهارها. فقد 
حشنا الله تعالى على العلم وتلقّيه وفضّل الذين 
يعلمون على الذين لا يعلمون. وفرض رسول 
الله صلى الله عليه وسلم طلب العلم على كل 
مسلم ومسلمة, من المهد الى اللحد, ودلَ على 
ان الحكمة ضالة المؤمن يأخذها أنىّ وجدها. 
وما من دين ولا ثقافة في الدنيا رفصت شأن 
العلم والتعلم وحثت الناس على طلبه كما 
فعل الاسلام , 


إلا أن لطلب العلم آداب لابد من 
مراعاتهاء ولنقل العلوم عن الأعداء شروط لابد 
من تحقيقها. أوها إتقان العلم واليمنة عليهء 
أي الالمام التام والتفهم الكامل لكل ناحية 
من نواحيه . فالتعرف السطحي بالعلم لا يكفي 
ولا يغني والاكتفاء به جرم. على المسلم الذي 
يطلب العلم عند الغرب أن ينفذ الى كافة 
الحقول والمكامن؛ ويحيط بتاريخ العلم 
ومنجزاته, و يدرك منهجه النظرية ومسالكه 
العملية: ويعرف مشا كله وآماله حتى يقف 
على نشأته وحاجاته وإمكانياته. وعليه أن يعى 
أنه, من حيث طلبه لذلك العلم عند الغرب» 
مبعوث الأمة بأسرها الى أمة أخرى لنيل ما 
حصلت عليه من علم وحكمة, وأن بعثته لن 
تحقق هدفها إلا باستيلائه على كافة نواحى 
العلم والتمكن منه والهيمنة المطلقة عليه. لذلك 
وجب عليه أن يعرف كل ما توفر لدى أساتذته 
في ذاك العلمء ويقف على أتمر تطوراته 
ويدرك منهجه تمام الادراك بل يجب عليه ان 
يعي كل ما حققه ذلك العلم في الغرب وما 
سيحققه لينقله الى أبناء الأمة و يعمل على 


لق 


إفائه وتطويره بحيث يخطو به الى الأمام متفوقاً 
على الغرب وأساتذته الذين نهل العلم عنهم. 
فيكون الطالب أو الجيل المبعوث آخر من تحتاج 
الأمة الى ابتعائه لهذا الغرض اذ يكفيها يعلمه 
و بتعليمه لابنائها و يعدهم للتفوق على أعدائها 
وأصدقائها فلا يجوز للمسلم المبتعث الحصول 
الجزئي أو عدم الحيمنة على العلم المنبعث لأجله 
ككل . ذلك أن التحصيل الجزئي يؤدي الى 
اعتماد الأمة على العدو وعدم الاستغتاء عنه . 
فكلما احتاجت الأمة الى ذلك العلم اضطرت 
الى ابععاث أينائها من جديد أو استيراد 
الكفاءات الأجنبية. وهذه هى التبعية البغيضة 
التى يجب على الأمة التخصل منها. فإذا 
كات لأعمة ضعيفة متأخخرة جاهلة بذلك العلمٍ 
وابتعشت أبناءها لتحصيله كان واجباً ضرورياً 
انا ا د رك الى تبعية . 
بل ان ينهضوا يها و يشيدوا صرح ذلك العلم 
فيها. وهذا لا يتم إلا بالتحصيل الكلي 
والميمئة على العلم بكامله . 

ولككي يقوم بهذا المعنى من الابتعاث في 
طلب العلم يجب أن يكون الطالب ذا رسالة 
يكرس لما الجهد والحياة في مثل هذا الطلب 
الكلي للعلم . يجب عليه أن يعي دوره تماماً 
كاتعر المبتعثينء كناقل الشعلة التي تؤجج ارا 
لا تطفأ ولا تحتاج لشعلة أخرى بعدها أبداً. 
لذلك فائه لن يكتفي بأخذ الدروس اللازمة 
للتخرج فحسب بل يتعدى متطلبات التخرج 
ويأخذ كل ماني جامعته بل والجامعات 
الأخرى من دروس في ذلك العلم. واذا أخذ 
درساً فليس قصده الحصول على العلامة 
الناجحة فحسبء بل الاحاطة بكل ما في تلك 
المساقات من مواد وعلم, مما يقدمه الأساتذة 


ومما لا يقدمون للطلبة بل يعملون على تثبيته 
وتنميته في مختبراتهم ومكاتبهم الخاصة. 

إلا أن مبعوئينا لا يستحقوك الابتعاث . 
فهم أولاً ليسوا أصحاب رسالة ولا يعون أنهم 
في ابتعاثهم مثلون أمة تطلب العلمٌ وتلح على 
التمكن منه والابداع فيه. واذا وعوا فهم غير 
مستعدين لاستيعاب كل ما في ذلك العلم 
وامحيمنة عليه. نحن نبعث من لا يطلب العلم 
لوجه الله بل لمنفعة شخصية مادية مؤقتة. فلا 
حافز لديه لاستيعاب العلم كله ولا وازع عنده 
إذا تبيّن له أنه يمكنه التخرج ونيل الشهادة 
وتحقيق منفعته التى جاء من أجلها دون ذلك 
الاستيعاب . هذا كله على فرض أننا لا نبتعث 
إلا الأذكياء العباقرة. 

واذا تخرج هذا المنبعث وعاد الى الوطن 
وؤظف في هيئة تدريس جامعيةء خرّج الطلبة 
على شاكلته. إن فاقد الثتىء لا يعطيه. وهو 
بالطع لا يقرأ بعد تخرجه إلا ما قرأ قبلهء لأنه 


لم يكن يجاري العلم في 7 


تقدمه . لذلك يتخرج 


طللاب ذلك الأستاذ لا يعرفوث 


فلا يجوز للمسلم المبتعث الحصول الجزئي أو 
عدم ال هيمنة على العلم المنبعث لأجله ككل. 
ذلك أن التحصيل الجزئى يؤدي الى اعتماد 
الأمة على العدو وعدم الاستغناء عنه. فكلما 
إحتاجت الأمة الى ذلك العلم إضطرت الى 
إبتعاث أبنائها من جديد أو استيراد الكفاءات 
الأجنبية . وهذه هي التبعية البغيضة التي يجب 
على الأمة التخلص منها. فاذا كانت الأمة 
ضعيفة متأخرة جاهلة بذلك العلم وابتعئثت 
أبناءها لتحصيله كان واجباً ضرورياً عليهم أن 
لا يحَولوا ضعفها وجهلها الى تبعية. بل ان 
ينهضوا بها ويشيدوا صرح ذلك العلم فيها. 


وهذا لا يتم إلا بالتحصيل الكل والمهيمنة على 
العلم بكامله . 

العلم إلا قليلدٌء ولا ينشدون الهيمنة عليه. 
بل شأنهم كشأن أستاذهم يأخذون عنه عدم 
اخلاصه للعلم وعدم إخلاصه للأمة التي 
إبتعفته. وهؤلاء اذ يبتعثون لطلب العلم في 
الخارج قاموا بما قام به أستاذهم أو أقل درجة 
وهكذا دواليك وتعجز الأمة عن تثبيت العلم 
في ربوعها وعن الاستغناء عن القرط. 
والاعتماد عليهء وتبقى تابعة له مقلدة لعلمه 
تقليداً ناقصاً لا يغني. 

والغريب في الأمر أن العرب باشروا في 
ابتعاث أبنائهم للدراسة في الغرب منذ أوائل 
الفرث التاسع عشر وبعد حملة نابليوك بالذات. 
وقد مضت عليهم سنين طويلة وهم يقذفون 
بابئائهم الى الغرب جيلاً بعد جيل دون 
الاكتفاء مما نقلوه عن الغربء ودون فلاحهم 
في زيع العلم في ر بوهم أو تنميته بشكل 
يغبت اي تفوق لهم فيه. فان دلت جامعاتهم 
وكلياتهم ومكتباتهم على شيء فهي تدل البم 
على انحطاط المستوى العلمي عند هم وافتقارهم 
الى الكتب والمراجع . أين هي الجامعة 
الاسلامية التي أنشأت في قسم أو برنامج 
دراسات يعادل أو يقارب ما هو متوفر في ألف 


جامعة وحامعة في الغرب في ما يخص العلوم ‏ 


الطبيعية ؟ أو غيرها من العلوم الحديثة؟ 

ألم يسمع المسلمون بأن روسيا واليابان 
والصين كانت الى أواسط القرن التاسع عشر 
توصف با تصف به أمتنا من جهل وتأخر؟ 
وأنَ كلاً منها أرسلت أيئاءها الى الغرب 
لتحصيل العلوم ؟ وأن كلا منها اكتفى بعد 
جيل من المبتعثين عادوا الى بلادهم وزرعوا 


العلم الجديد وأتقنوه ؟ بل أنهم تفوقوا فيه على 
الغرب وجامعاته؟ فاذا استطاعت روسيا 
القيصرية التي كانت تعيش في قرون مظلمة 
حقاًء واذا استطاعت اليابان التي كانت 
تعيش عيشةٌ بدائية وتعتبر من حيث الحضارة 
والشقافة عيلة على الصين, واذا استطاعت 
الصين التي كانت مستعمرة الى عهد قريب 
جدأء وبها من السكان بليون من البشر بكل 
ما يحيط بهم من مشاكل وها أبجدية فيها 
أزبعون ألف حرفء اذا استطاعت روسيا 
واليابان والصين أن تقيم فيها العلوم الحديثة 
مستغنيةٌ عن الغرب, فَلِم لا يستطيع المسلمون ؟ 
ألا يستحي الجامعيون أن يتقدم العالم وتتقدم 
الأمم المتخلفة وهم لا يتقدمون ؟ وهل يجوز 
للجامعيين اتهام حكامهم ورؤسائهم وتحويل 
اللون اليهم بدل أنفسهم ؟ 
؟ . الازد واجية : 

منذ أن باشر الاستعمار إدارته لبلادناء 
وضع نظاماً جديداً لتعليم أبنائنا منقولاً عما 
عرفه في وطنه ومتطوراً ليلائم مقاصده الطادمة 
لثقافة الأمة» والمقسّمة لوحدتها والمفسدة 
لعروتها الوبقى. وأغدق الاستعمار وأذنابه 
العطاء على هذا النظام المستورد والعناية به 
وجعلوه منافساً للنظام الاسلامي التربوي الذي 
حرموه من العطاء والنمو وأقصوه عن الحياة 
العامة. وجاء الاستقلال بعد الاستعمار فتبعت 
قياداتنا الاستعمار بعد زواله ومنحت كل 
العبشيرات والتسع للنظام الغر بي. . فكاد 
يصبح نظام الأمة الوحيد. نقاص النظام 
الاسلامي وبقي على تأخره وعدم فاعليته وكاد 
إهبال الأمة له أن يقضي عليه. 

تخرجت أجيال من كلا النظامين؛ لكن 


لفن 


كلا الفريقين ممسوخان : أناس متخصصون في 
العلوم الحديثة لا يعون هو يتهم ويجهلون ترائهم 
ولا رؤية حضارية لحم فهم ضياع. وأناس 
متخصصون في العلوم الاسلامية المقتصرة على 
الدراسات الفقهية لا يعرفون من العلوم الحديثة 
شيعاء ويجهلون العالم الحديث ومشاكله رغم 
معيشتهم فيه ومعاناتهم اشاكله. يشبه الفريق 
الغاني الكهنة الذين لا يعرفون إلا طقوس 
الدين وممارساته بأضيق معانيها. ويشبه الفريق 
الأول الكاريكاتور والمماسيخ الذين لا هم 
عرب ولا عجمء لا إسلاميون ولا غر بيوك. 

بل تغير مفهومنا للاصلاح التربوي الى 
الأسوأً. وقمنا باصلاح الأزهر باضافة الكليات 
الجديدة وقساقات العلوم الحديثة اليه, لا بتئمية 
أو اصلاح الدراسات الاسلامية فيه. فأدخلنا 
الازدواجية الى كليّاته وبراجه وذلك أسوأ شراً 
من إزدواجية تواجد الأزهر والجامعات الغر بية 
في ربوعنا. ولم نفلح بهذه ولا بتلك بل أضعنا 
التربية الاسلامية وذلك بتضييق مكانتها في 
برامج الدراسة. ووححدنا المدارس الأ زهرية 
بالمدارس العامة فقضينا على تفوق الأ ولى باللغة 
العر بية والدراسة القرآفية ولم نقوّ الثانية. 

أوجدت الازدواجية تبايئاً بل هوة بين 
رجال الأمة, بين من اضطلع بالرؤية والتراث 
الاسلاميين ومن استغرب رؤية أو فكراً أو 
طباعاً. والمستغر بون لا يقوون على مخاطبة الأمة 
فهم يعيدوث كل البعد عن ضميرها وإحساسها 
وتطلعاتها. لا ثقة لها بهم. وهذا مما يجملهم 
يمعنون في استغلالها والتعامل معها على أساس 
من الانتهازية والمنفعية مما يزيد طينتهم بلة. 
أما الاسلاميون فلديهم الايمان وثقة الأمة 
لكنهم يعوزهم الامام بالعالم الحديثء مشاكل 


يفن 


الأمة والعالم من حوها. وهم اذ لا تسيق 
لفكرهم, يتخبطون كل ما تكلموا في هذه 
الأمور. والأمة حيرىء تدرك نقص الفريقين 
ولا تولي قيادتها لأي منهما وذلك مع ميلها 
الطبيعي الى الاسلاميين. 

ولا حل للازدواجية إلا في الجامعة. 
فالجامعة فقط هى الحافظة والمربية والمعلمة. 
هي وحدها التي تستطيع إزالة الازدواجية في 
الأمة بإزالتها من التعليم. والتعليم 
إختصاصها. فما عليها إلا أن تحسن تعليمها 
للناس وذلك بتعليمهم التراث الاسلامي 
وتوعيتهم حضارياً وتمكيئهم من العلوم الحديثة 
ومشاكل الأمة من منظور الاسلام. فيتخرجون 
موجحدي الشخصية:, متواصلين مع سلفهمء 
موالين لدينهم ومتفاعلين مع عصرهم . والأمة 
جاهزة للتجاوب مع مثل هؤلاء الخريجين» بل 
هي تتطلع اليهم لتوجيهها في محنتها الحاضرة. 

لكن أين الجامعة التي نجحت في إزالة 
الازدواجية؟ والتي وضعت خطة لازالتها ؟ أو 
التي تعي المشلكة بجميع أبعادها؟ نحن ننشىء 
جامعات دون أن نقيم فيهاالدراسات 
الاسلامية؟ وندرس فيها العلوم الحديثة كما 
تلقيباها من مصادرها الغربية؛ دون إتقان 
و[كمال, ودون صهر لها في ثقافتنا الاسلامية » بل 
دون محاكاتها لمشاكلنا ويجتمعنا. نحن نتقلها الى 
الطلبة بعلائها وخصوصياتها الغربية جاهلين أو 
متجاهلين أنها أقيمت واستندت على وقائع 
غربية؛ وعنيت مسائل غر بية ووضعت حلولا 
متلائمة مع الثقافة والمجتمعات الغربية . وكذلك 
إن توسعنا في مدارسنا الاسلامية أو كليات 
الشريعة في جامعاتناء أوغلنا ني الدراسات 
والمقارنات الفقهية وأمعنا في تناولنا للقرآن الكريم 


دون أن نتدبره: وني الحديث الشريف دون 
ادخاله في معالجة قضايانا الحديثة . فلذلك اتهمناء 
وفي اتهامنا شىء من الصحة» بأننا لا نحاول 
التفقه بالدين من أجل الحياة» وكأن الاسلام دين 
يتنكر للحياة كالمسيحية والبوذية. 


يزيد الازدواجية سقماً ما تعانيه أمتنا من 
انقسام في تبعيتها للاتحاد السوفيتي والدول 
الغربية. ترى أبداء الأمة يتتلمذون على أيدي 
الأمريكان والانجليز والطليان والفرنسيين والألمان 
وغيرهم من دول الغرب» كما يتتلمذون على 
أيدي الروس والألمان الشيوعيين والصينيين 
وغيرهم من الأمم الأعضاء في المعسكر الشرقي . 
وتتراهم أيضاً آخذين في التتلمذ على أيدي الهنود 
والباكستانيين وال وستراليين والمالويين مما يفتت 
قيادة هذه الأمة شر تفتيت . فا مسلمون يرجعون الى 
أوطانهم يحملون وجهات النظر وعادات الأمم 
التي درسوا فيها و يدافعون عنها بولاء يفوق ولاء 
تلك الأمم 7 


هذه الازدواجية المقسيتة التي نعيشها اليوم 
ميّعت شخصيعنا وأؤدت بصحتها وسلامتها 
وتماسكها كشخصية حية صانعة للتاريخ . وقد 
أصبحنا موضع سخرية للأمم كافة. ألا يستحي 
جامعيونا من استمرار هذا الوضع السقيم ؟ 
*. التقطيب 

من آفات الاستغراب والازدواجية أننا ابتلينا 
بما ابتلي به الغرب الذي نقلنا عنه . وان ورثنا عن 
أسلافنا شيئاً من هذا من جراء ثمارستهم للتصوف 
الغا ي» فاستغرابنا عمق التقطيب وأوسع رقعته الى 
أن شكل في جامعاتنا أمراضاً تفسد علينا 
مساعينا . 


أ تقطيب الدين والحياة 

ذكرنا أن الاستغراب والازدواجية أيعدا الفكر 
الاسلامي عن محاكاة العصر الحديث» كما أبعدا 
الفكر الحديث عن الانتفاع بالفكر الاسلامي 
وإثرائه وتقكينه من ال هيمنة على المكونات الرئيسية 
لصير الأمة وكينونتها. لكن حياتنا الجامعية اليوم 
لا تعرف شيئاً من الممارسة الدينية . وهى تميل عنه 
كل اميل الى علمانية شاملة لكل شيء. فبالاضافة 
الى تسباين الفكرين الغر بي والاسلامي, استحكم 
استقطيب في جامعاتنا. فأصبحت الممارسة الدينية 
قليلة ممتهنة لا تعطي حقها لا في المكان, فقلما تجد 
مسجداً يقع من أي حرم جامعي موقع القلب, ولا 
في الزمان, إذ لا تجد جامعة واحدة في العالم 
الاسلامي كله أقامت برايجها على جدول الاسلام 
الزمني . فالدراسة تبدأ في الثامئة بدل الفجر الذي 
تعد صلاته بداية اللبتدى . ولا تتوقف تماماً عدد 
صلوات الظهر والعصرء كما أنها لا تستمر بعد 
صلاة الجمعة كما أمرالله تعالىء ولا تنظم أيام 
الأسبوع السبعة ولا أشهر السنة الاثني عشر. لقد 
اقتبسنا جدول الغرب وتبعناه كالثراف دون وعي 
مع مافيه من هدر لطاقات شباب الآمة. وليست 
السبتية من الاسلام بشيء؛ وليست العطلة 
الصيفية من الاسلام بشيء وليس النوم بعد الفجر 


من الاسلام بشيء. 
نسمع في جامعاتنا كثيراً عن العلم والتعلم 


وعن العمل والترقي على السلم الاقتصادي والسلم 
الاجتماعي. وقلما نسمع عن طلب مرضاة الله في 
ما نطليه من نصيب الدئيا, عن مطالبة الضمير 
الاسلامي بالتيقظ والتكلم في كل ما نحن فيه. 
فالاسلام دين شامل لجميع أمور الحياة. لكن أين 
الجامعة التي تضعه فعلا في مقدمة فكر الأستاذ 
والطالبء وتبعله نور حياتهما الجامعية . فاذا 


ون 


تقطب الدين عن الحياة في الجامعة » هل من غرابة 
اذا تقطب عن الحياة خارجها ؟ 
ب تقطيب الأخلاق والتعليم 

نقلنا عن الغرب فكرة أن العلم والتعليم شيء 
والأخلاق شيء آخر. يدافع الغرب عن تخصص 
الجامعة بالعلم والتعليم وابعاده للأخلاق عنها بأن 
عمملية اكتشاف الحقيقة وتثبيتها عملية محردة عن 
الأخلاق وأنها تفسد إن دخلتها الأخلاق كعنصر 
بحث. فالذي يدورفي الختبر الدراسي فكري» 
نظري محض ء لا يتغير بانحطاط المختبر الأخلاقي 
أو سموه. كما أن غاية الجامعة وأستاذها التعليم» 
أي بث هذه الحقائق المجردة, لا إصلاح الناس . 
فالتعليم والاصلاح عمليتان تخصصيتان منفصلتان 
عن بعضهما البعض تمام الانفصال . للتعليم رجاله 
وهم الأساتئة الجامعيوث, وللاصلاح رجاله وهم 
ال ولياء ورجال الدين. 

نشأت فكرة التقطيب بين الأخلاق والعلم في 
الغرب في القرن الماضيء وإن كانت جذورها تنتد 
الى عصر الاصلاح الديني. وكان قصدها تحرير 
الجامعة والتعليم كله من نفوذ الكنيسة . وكات 
هذا الشفوذ المتنطع؛ الجاهل, الذي فرض على 
العلماء ما احتوته تعاليم الكنيسة والكتاب 
المقدس من خرافات وأساطيرء سبباً في قيام الثورة 
الاصلاحية التي حطمت سلطة الكنيسة وفرضت 
عليها التزام الجانب الطقسي من الحياة وتسليم 
قيادات ميادين الحياة الآخرة الى أهلها. وأعقبت 
ثورة الاصلاح الديني الثورة الفرنسية فأكملت ما 
أنجزته ال ولى في الحقول السياسية والاقتصادية . 

وفي القرن الماضي ‏ سارت الثورة على الكنيسة 
خخصطوة أخرى فأبعدت نفوذها عن العلوم الانسانية 
والاجتماعية فضلا عن العلوم الطبيعية المتحررة من 


نكن 


فالكئيسة كانت تضع الرجال موضيع الله 
وتدعي أنهم يتكلمون باسمه ونيابة عنه, تعالى 
عما يصفون. وبالاضافة الى الافتراء على الله 
تعالي» كان للكئيسة أجهزة لتطبيق تعاليمها 
الكزعومة وكانت فا سلطات سياسية واقتصادية 
واجتماعية تمكنها من هذا التطبيق . أفإن كانت 
تعاليمها تمزج الطيب بالخبيث» فانه من حق 
الئاس الثورة عليها. أما نحن المسلمون؛ فليس 
عتدنا كئيسة ولا حاجة لنا في مشاركتهم في 
ثورتهم . 

وقال الغربيون أن العلوم كلها ماعدا 
الانسانيات وهي لم تحظ منهم بلقب علم س 
موضوعية لا علاقة لما بالارادة الانسانية وانها 
تعتمد البرهان الحسي والدليل القاطع فقط . اما 
الأخلاق, ففي نظرهم انها لا تعتمد على حقائق 
بل على الارادة والاهان الديني وكلاهها عرفياكث» 
لا يقومان على دليل . وادعى الغر بيون أن بين 
التعليم والدعوة فجوة لا يمكن سدها. وكان هذا 
موقف الغرب حتى الحرب العالمية الأول. 

وقد اكتشف الغرب نخحطأه هذا بعد الحرب اذ 
أبعت الفلسفة ان ليس هنالك ادراك نظري 
وادراك عملي أو أخلاقي منفصل عنه بل 
الادراكان متصلان واققعان في نفس الوقت 
وبخصص المدرك الواحد نفسه . بل ليس هناك 
ادراكان بل إدراك واحد له ناحيتان نتبينهما 
بعملية تحريرية يقوم بها العقل . واستخلص من 
هذا أن كل تعليم دعوة سواء كان في العلوم 
الطبيعية أو الرياضيات أو الانسانيات . إلا أن 
الدعوة والارادة مكشوفتان في الأخيرة ومكنونتان 
في الأولى والثانية. لكن ميل الغرب الى التشكك 
وامعانه فيه كمبدأًمطلق, أدى الى إهسال 
الانسانيات واغفال الناحية القبيحة أوالأخلاقية 


في العلوم الأخرى مكتفياً بتعريف الطالب 
واعلامه عنها. لكنه أوغل في بحث النظرية 
الجديدة ووضع لها علماً جديداً سماه علم اجتماع 
العلم أو عمل تمن 1ه جه 1م501 . 

وعلى فرض أن هذا الذي يدعيه الغرب 
صحيح» أليست حاجتنا شديدة لتقويم الأخلاق 
بينناء الى ايقاف التدهور الأخلاقى المتفشى في 
مجتمعنا؟ أليس همنا الأكبر بثاء الأمة من جديد؟ 
فهل يجوز للجامعيين أن يتعاطوا العلم دون التعرض 
للأحلاق سواء كانوا أساتذة أم طلاباً ؟ 

ومن ناحية نظرية؛ نحن لا ندين بالتشكك 
المطلق بل نرى أن الأخلاق وان لازمت كل ألوان 
العرفة فهي خاضعة للبرهان القطمي والتعقل 
والتثبت تماماً كالحقائق والنظريات الطبيعية. ولا 
مكن لنا اعتبارها ارادية محضة» أو عرفية كما 
يدعي الغرب . فهو اعتبرها كذلك لانها جاءته عن 
طريق الكنيسة ذات السلطة العرفية. اما نحن 
فقد جاءتنا الأخلاق عن ديتنا وهو دين العقلانية 
والبرهان والدليل والحكمة . 

لكن أين جامعاتنا التى وضعت التنشئة 
الأخملافية جنا الى جنب التعليم النظري؟ أين 
هي برامجها التي تثشبت ذلك؟ وأين أخلاق 
الأستاذ والطالب من سلم أولوياتها ؟ 
ج - تقطيب الفكر والعمل : 

وآفة أخرى من آفات الاستغراب والازدواجية 
أن العلم المنقول عن الأجانب» وهونابع من 
صميم مجختمعهم معالحة مشاكله » لا ينطبق على 
مجتمعنا وعينا ذلك أو لا. وطاما أننا لا نعى هذه 
الحقيقة في معظم الأحيان ظنا متا أنه موضوعي 
يطبق على من في الأرض ومن في السماء كما 
ادعى الغر بيون في غلوهم وضلاهم , نتعلم العلم 
المنقول دون ما نحاول تطبيقه على واقعدا. نتعلمه 


كالببغاء. وسبق أننا أمعنا في التأمل وغلوتا فيه 
تحت تأثير التصوف . فأسرفنا في وصف امثال 
والخير المطلق ني كل باب دون الاهتمام بالواقع 
الخالف . ولعل عدم اهتمامنا فيما مضى بالواقع 
الخالف ‏ لا سيما في عالم السياسة وعالم 
الطبيعة: حيث أخملنا طفيان السلاطين وحيث 
تهر بنا من نواميس الطبيعة الى خيال الكيمياء 
السحرية ‏ كان هربا منه وضعفاً في شخصيتنا . 
فجاء الاستغراب بعلومه المتقولة يعزز الضفعف 
و يرسخه و يزيده ضعفاً . 

وإذا كانت هذه الظاهرة موجودة في جامعاتنا 
فهي بحكم اللازمة بين طلابنا الذين يدرسون في 
الخارج . فبحكم تتلمذهم على الأساتذة الأجائب 
وف الجسامعات الأجنبية , يتناولون بحث مشاكل 
الغرب في أطروحاتهم , وذلك لتوفر وسائل البحث 
وتشجيع الأساتذة من جهة أخرى . واذا تناولوا 
موضوعاً لا بحاثهم مسائل العالم الاسلامي كان 
ذلك أسوأ أثراً لنضوعهم لتوجيهات أساتذتهم 
الأجانب ولاقتناعهم وقسكهم بهذه التوجيهات. 
وعلى كل حال فالعالم الاسلامي دائماً هر 
الخاسر. 


د. تقطيبات اخرىي 

غالب مانشاهد في جامعاتنا فصلا يكاد يكون 
تاما بين الجامعة والمجتمع . فالجامعة عندنا مركز 
للتعالمي على المجتمع : اذ ينظر الجامعيون ‏ اساتذة 
وطلبة ‏ الى المجتمع من عل ظنا منهم أنهم أفضل 
منه وأجدر برغد العيش وأقرب منه إلى التفرنج , 
وما من جامعة في بلادنا تعتير نفسها امتداداً 
للمجتمع قائمة لخدمته. فالجامعات عندنا لا تفتح 
أبوابها للمجتمع : ولا تقيم البرامج التي يستطيع 
اعضاؤه المشاركة فيها. وطبعا هي لا تريد أن 


نان 


تعرف حاجات المجتمع فالا بواب بينها و بينه 

كما أن الأستاذ مفصول كل الفصل عن 
الطلبة. فالاستاذ والطالب قطبان لا يجتمعان إلا 
في قاعة المحاضرة ولا يتفاعلان, الاستاذ يحاضر أو 
مل والطالب يستقبل المادة لنِتقيأها يوم 
الامتحان , لايعرف الاستاذ طلبته شخصيا فهولا 
يقوى على ذلك لكثرتهم الهائلة وهوان استطاع 
تقاعس تعظيما لنفسه عليهم . أين الاستاذ الذي 
يدعو طلبته الى بيته » و يزورهم في بيوتهم » و يهتم 
بأمورهم التربوية وغيرها؟ وأين الاستاذ الذي لا 
يفرح بالانتهاء من القاء محاضراته عليهم ؟ وأين 
الاستاذ الذي يرضى بأن يلبس تلميذه عمته 
الأكادمية و يتحدث بلساته كما كان يفعل الطلبة 
المسلمون المجازون من قبل شيوخهم في العصور 
السالفة, حيث توثقت صلة الطالب بشيخه واقتنع 
الشيخ يأن عقله وعقل طالبه يعملان على شاكلة 
واحدة؟ كم من. اساتذتنا يرضون اليوم بتحمل 
المسؤولية اذا تحدث تلامذتهم في أي موضوع ؟ بل 
في موضوع تنصصهم ؟ وكم منهم يرضون اليوم 
بتحمل المسؤولية اذا ظهرتلامذتهم وسلكوا 
مسلكهم في المجتمع ؟ الا يحاسب الجامعيون على 
هذه التقطيبات التي تفسد الجامعة» وتفسد 
المجتمع , وتفسد التعليم نفسه ؟ 


5 - الرسالة : 


وأخيسرا وليسس آخرأًء تعاني جامعاتنا نقصا 
مريعا في الوعي الرسالي. وهونقص يعاب 
الجامعيون عليه لأنه من صنعهم ء أنيةٌ واستمراراً . 
فالجامعة عندنا ليست جامعة تربوية بل معهد 
تدريب يدخله الطالب سعيا وراء مهنة يتعاطاها 
و يرتزق منها. والانكى من ذلك أن الجامعة عندنا 


أن 


ليست معهدا لتدريب ماتحتاجه الأمة من مهارات 
وكفاءات» بل هي تدرب وتخرج العقول لتتسرب 
الى الخارج وتعمل في خدمة الغير. وكانها مكرسة 
لقطع الابناء عن الأمة والحيلولة دون انخراطهم 

يناقض هذا النقص حقيقتنا التاريخية وهي 
أننا أمة ذات رسالة سماو ية. فتحن نؤمن بائنا 
على عهد مع الله سبحانه وتعالى, مكلفون بأمره 
للقيام بدورمحوري في التاريخ استخلفنا الله في 
الارض كي نقيم دينه وتعمرها بذلك ونزيدها 
حيرا على خير وجمالا على جمال . فنحن لاا نعيش 
لانفسنا بل لله قائمين بما عقّدناه مع رسوله صلى الله 
عليه وسلم من طاعة واحسان وعمل . رسالتنا هي 
تحقيق الحق وبيان سنن الله في حلقه التي 
لا تبديل لها وعجن العالم وهندسته حسب ماثمليه 
سئن الله المخلقية. همنا اعمار الأ رض وإزدهارها 
وذلك ملثها عمرانا وثقافة وحضارة . كما نؤمن 
بمسؤوليتدا وحتمية حسابئا يوم القيامة. وقد سلمئا 
نبينا صل الله عليه وسلم الرسالة بعد أن بينها 
ووضحها وحققها في سيرته الكرمة واستأمننا 
عليها. فكيف لانرعاها؟ 


أفإن كان للرسالة معبد هى قدس اقداسه» 
فذلك المعبد هو الجامعة, لكن أين جامعيونا من 
هذا الوعي الرسالي ؟ وأين هم من القيام باعبائه ؟ 
أوليست الرسالة مجرد كلام ان لم يضطلع باعبائها 
الجبامعيون ؟ أوليست الرسالة أضغاث كلام ان لم 
يعبىء الجامعيون قوى بشرية قادرة على تنفيذها؟ 
الا تكون الرسالة اسطورة الاولين ان لم يقم 
الجامعيون محاكاة العصر الحديث من خلاها» 
وتفتيح طاقاتها على العطاء الحضاري في كل آن؟ 
أليس ولاؤهم المزعوع لها حشوا سقيما إن لم يبينوا 
للشاس صلتها بكل واقع وحديث؟ ان لم يضرموا 


نارها في القلوب و يقيموا تحقيقها على التعبئة 
العامة والعنظيم ؟ فاين جامعيونا من الرسالة 
الحمدية؟ كم منهم أعد نفسه لتحمل عبثها 
بابعاده الحضارية والعامية؟ 


وان لم تكن الرسالة هم حياتهم وبماتهم» 
وفحوى عملهم وغاية تعليمهم » فهل هم جديرون 
يبحمل لقب «الجامعيين» ؟ وهل من يحاسبهم في 
ذلك كله الحساب العسير الذي يستحقونه ؟ 


اللهم هيء لنا من أمرنا رشدا. 


بام 
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لاا 
1 


إن أهمية التربية العقلية ترجع إلى تقدم 
المتتعلمين في التعلم أولاٌ ثم الى تقدم الأمة في 
اليادين العلمية المختلفة, ذلك ان التقدم 
العلمي متوقف على تقدم المتعلمين في التعلم 
وتقدم المتعلمين في التعلم متوقف على 
العر بيةالعقلية: ومن ناحية أخرى فإن الثروة 
العقلية لدى الأمة تعتبر في نظر المريين أكبر 
ثروة ورأس مال للأمة و باعتبار ان التربية 
العقلية تؤدي الى نمو العقول وزيادة القدرات 
العقّلية أو الادراكية فان التربية العقلية تؤدي 
من هذه الناحية الى زيادة أكير ثروة وأكبر 
رأس مال في حياة الآمة. 

وقبل الدخول في ماهية التربية العقلية في 
الاسلام يجدر بنا ان نعرف ماهية العقل لأننا 
ان لم نعرفه فلا نستطيع تربيته فمعرفة الشيء 
تسبق استخدامه والاستفادة عنه,. 

واذا نظرنا الى وجهات نظر الدارسين لماهية 
العقل وجدناهم يختلفون فيه اختلافاً كبيراً 
فقدياً قسم ارسطو العقل الى ثلاثة أقسام : 


حَوَاتالوة 9 
لعتلية والملمية 
١‏ والأسلام 


الاستاذ بجامعة 0 ياض 


الأول: العقل الميولاني او العقل بالقرة وهو 
الجزء المستعد من النفس لقبول معانى الأشياء. 
والغاني: العقل بالفعل او العقل الستفاد وهو 
ما يحصل للعالم حين يستطيع ان ينتقل الى 
الفعل بنفسه اي عند مباشرة العقل 
للمدركات. الثالث: العقل الفعال وهو المرتبة 
التى يصل اليها العقل عندما يدرك تلك المعانى 
ونع مها فعلاً عن المدركات الخنارجية 
الحسية . (1) 

وقسمه الفارابي وابن سينا تقسيماً مشابهاً 
لتقسيم أرسطو وتعريفه (؟). وقسمه الغزالي الى 
قسمين أحدها يراد به العلم بالحقائق. 
وثانيهما تلك اللطيفة المدركة من القلب(7). 

أما رأي المحدثين من غلماء النفس في 
العقل وقدراته فيغلب على تعبيراتهم عن العقل 
التعبير بالذكاء أو القدرات العقلية وهم يختلفون 
إختلافاً كبيراً في ماهيته وقدراته . 

فقّد عرفه سبيرمان مثلاً بانه: «القدرة على 
إدراك العلاقات بسيطة كانت أم صعبة 


ذه 


خفية»(1), 

وعرفه «ركس نايت» يأنه القدرة على 
اكتشاف الصفات اكلائمة للأشياء أو الأفكار 
وعلاقتها بعضها ببعض . وعرفه ثورندايك بانه 
القدرة على محرد تكوين ترابطات. واقترح 
ثلائة مستويات للذكاء المجردء والذكاء 
الاجتماعى والذكاء الميكانيكي»: و يتضمن 
النوع الأول استعمال جميع الرموز اللغوية 
كالأرقام وغيرها. والذكاء الاجتماعي هو 
القدرة على تفهم الناس ومسايرتهم والفرق 
بينهما ان الأول موروث بينما يرجع الثاني 
الى الاكعساب. أما الذكاء اميكانيكي فهو 
السمة التي تنمو خلال ما منح للفرد من فرص 
تعليمية نجيجة ليوله وذلك على أساس من 
الذكاء الفطري أو الطبيعي. وعرفه فريمان بأنه 
القدرة على التعلم. وذكر له أربعة أفاط: 
الأول هو تكيف الفرد بالبيئة الكلية المحيطة 
به او بسعض نواحيها. الثانى انه القدرة على 
التعلم . والثالث: أنه التفكير المجرد. والرابع: 
أنه القدرة الكلية لدى الفرد على التصروف 
المادف والتفكير المنطقي والتعامل المجدي مع 
البيئة (0) . 

ويرى ادوارد كلاباريد ان الذكاء هو 
القدرة على المعرفة والقدرة على التكيف مع 
الواقع (5) . 

وأوسع تعريف لقهوم الذكاء تم على يدي 
ثيرستون على أنه قدرة القدرات وموهية المواهب 
والمحصلة العامة لجميع القدرات العقلية امعرفية 
الأولية (17). 

ويكن إجمال رأي المحدثين دون الدخول 
في كشرة من التفصيلات التي توجد في كتب 
علم النفس بأن الذكاء أو القدرة العقلية لها 


صفات منها الادراك يوجه عام واستيعاب 
المعلومات وحفظها والعمل مقتضى هذا الادراك 
ومقتضى تلك المعلومات وهذه الناحية الأخيرة 
أميل الى الحكمة لأن الحكمة هي العمل 
بالعلم كما تقتضي الأحوال والمواقف . 

أما رأي الاسنلام في العقل فقد جاءت 
نصوص متعددة تعبر عن أن العقل قوة مدركة 
في الانسان خلقها الله فيه ليكون مسئولاً عن 
أعماله على أساس قدرته للادراك والتمييز بين 
الحق والباطل والخير والشر والحسن والقبح ثم 
تكليفه بناء على ذلك ان يتبع طريق الحق 
والخير والحسن وان يتجنب طريق الباطل والشر 
والقبح والضلال والانحراف. وعلى الانسان 
بناء على هذا وذاك ان يستخدم هذه القدرة 
ويعمل بها كما أرشده خالقه وإلا كانت 
عاقبته الخسران والحلاك في الدنيا والآخرة وهذا 
بيّن الله تعالى ان سبب الانحراف والضلال هو 
عدم العمل مقتضى هدى العقل السليم فقال: 

«وقالوا لو كنا نسمع أو نعقل ما كنا 
في أصحاب السعير» (68) وقال تعالى: 
«يسمعون كلام الله ثم يحرفونه من بعدما 
عقلوة»(1) «أتأمرون الناس بالبر وتنسون 
أنفسكم وأنتم تتلون الكتاب أفلا 
تعقلون»(١٠)‏ «وتلك الأمثال نضربها 
للناس وما يعقلها إلا العالمون»(١١)‏ «أفلم 
يسيروا في الأرض فتكون هم قلوب يعقلون 
بها»(١١)‏ «إإن شر الدواب عند الله 
الصم البكم الذين لا يعقلون» وأهم ما 
يمكن ان نستخلصه من هذه التصوص وغيرها 
فيما يتعلق بالعقل هو أن العقل قو مدركة 
فطرية في الانسان وأنه يستعمل لثلاثة معان 
الأول : الادراك: الثاني: العمل مقتضى: 


الادراك وهو العقل العلمي أو الحكمة. 
والثالث: التعقل القلبي. 

والفرق بين الادراك العقلي والادراك القابي 
هو أن الانسان يمس بالفرق بين الادراكين من 
حيث أن ما يدركه الانسان بقلبه عير ما يدركه 
بعقله, وما يدركه بعقله قد لا يدركه بقليه اذ 
أن هناك خصوصية لادراك كل هن العقل 
والقلب فان الادراك العقلي منطق تسلسلي 
واستدلالي بينما إدراك القلب مباشر وفجائي 
وإن إدراك القلب إهامي واضح كالعيان وهذا 
عبر الله عن إدراك القلب بالرؤية فقال تعالى : 

اما كذب الفؤاد ما رأى»(4١)‏ ولذا 
ايضاً قال تعالى في الآية السابقة: «أفلم 
بسيروا في الارض فتكون هم قلوب يعقلون 
بها» وجاء في آية أخرى قال تعالى «ولقد 
ذرأنا جهنم كثيراً من الجن والانس هم 
قلوب لا يفقهون بها وهم أعين لاييصرون 
بها وهم آذان لا يسمعون بها أولئك 
الغافلونذ»(١15),‏ وينبغي أن نفرق هنا بين 
الْعَدَبٍ المادي الجسسى المعروف وبين القلب 
المعنوي الذي هو جوهر الانسان وحقيقته كما 
أن قلب الشيء جوهره وحقيقته أو وسطه 
الحام . ١‏ 

اذن رفية القلب غير إدراك العقل ودليل 
وجود هذا الفرق تجريبي أكثر من أن يكون 
منطقياً. فالانسان أحياناً قد يشعر بحقيقة في 
نفسه ولا يد لها دليلاً منطقياً. و بالعكس قد 
جد دليلاً منطقياً على فكرة ولا يطمئن اليه 
قلبه أو يقتتع به قلبياً. 


وغريب أننا نجد من رجال الفكر تمن يؤيد 
هذه الفكرة ويقتنع بهذا التفريق بين الادراك 


القلبى والادراك العقلى من هؤلاء مثلاً 
الفيلسوف بسكال حيث أنه فرّق بين القلب 
والعقل كوسيلتين للمعرفة قال «فما تعرفه 
بالقلب لا ندركه بالعقل وما نبرهن عليه لا 
نراه ولا تلمسه ») (15). 

ثم أن هذا التفريق أمر هام في التعلم في 
ميدان التفريق بين ما يتعلم بالعقل وما يعلم 
بالقلب وأخيراً فان ذلك التمييز بين العقل 
والقلب أمر هام كذلك في ميدان التربية من 
حيث أن التربية تئمية القدرات والاستعدادات 
الطبيعية ومنها القدرات العقلية أو الادراكية 
ولكل هذه القدرات وسائلها التربوية الخاصة 
بها. كما أن لكل منهما اعراضاً مرضية 
فالعقل يفقد قدرته الادراكية وكذلك القلب 
ولهذا قال تعالى «انها لا تعمي الأبصار 
ولكن تعمى القلوب التي في 
الصدور»(7١).‏ 


ثم أنه من الأمور الضرورية في ميدان 
التربية العقلية او الادراكية النظر اليا على انها 
من الدوافع الطبيعية أو الفطرية في 
الانسان (18) مثل دافع الأمومة أو الوالدية أو 
ما يعبر عنها بالحاجات الأساسية مثل الحاجة 
الى الغذاء والحاجة الى التئاسل أو التناكح 
والحاجة الى الانتماء والعطف. فالحاجة الى 
المعرفة والاستطلاع ترجع الى هذه القدرة 
الادراكية واعتبر بعض علماء النفس : اللداجة 
الى المعرفة والاستطلاع من الحاجات الأساسية 
الطبيعية للانسان(19) وعدم تحقيق هذه 
الحاجة يؤدي الى النقص في النمو العقل أو 
الادراكي ثم ان إقماع المتربين بذلك له دور 
كبير في اندفاعهم نحو المعرفة والاستطلاع. 

بعد هذه الجولة في مفهوم التربية العقلية 
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يجدر بنا بيان أهم جوانب التربية العقلية 
الاسلامية. ويمكن أن نبرز أهم جوانيها في 
النقط الآتية: 


جوانب التربية العقلية الاسلامية 


أول : تكو بن عقلية علمية مؤمنة : 

فكما أن كل فلسفة أو أيديولوجية اليوم 
تحاول عن طريق التربية تكوين عقلية 
تفكر منطقها وتنظر ممنظارها الى الكون واحياة 
وتقوم الحياة بمعاييرها. كذلك يجب علينا اليوم 
أن نتشىء أفراد المجتمع ونكونهم عن طريق 
التربية بحيث يفكرون بالعقلية الاسلامية 
وينظرون منظار الاسلام الى الكون والحياة 
ويقومون الحياة بمعاييره. فان التربية تكاد 
تكون فنأ أكثر من أن تكون علماً بحتأ تهتم 
أكشر ما تهتم بتشكيل الأفراد وصياغتهم على 
النحو المراد. فان الفلسفة المادية الملحدة 
والشيوعية اليوم تستطيع أن تشكل أفراد 
المجتمع حسبما تريد وتشكل عقليتهم بوضع 
منظار فلسفتها في أعيئهم بحيث لا يستطيعون 
رؤية الحقائق خارج نطاق منظارها وتعتبر كل 
شيء لا تدخل في إطار ذلك المنظار لا جود 
لهاء وتججعلهم يتحمسون لفلسفتها و يدافعون 
عنها ويضحوكٌ في سبيلها المال والنفس وكل 
غال اذا اقتفى الأمر. 

اننا كذلك يجب أن نشكل أبناءنا ونكون 
عقليتهم لتصبح عقلية علمية إسلامية بحيث 
ينظروت الى الكون وما وراءه وإلى الحياة وما 
بعد الحياة بالمنظار الاسلامي فيستطيعون رؤية 
الحقائق العلوية المعنوية والسفلية المادية. 
وكلما ازدادوا نوأ من الناحية العقلية والعلمية 
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يستطيعون رؤية الحقائق أكثر ورؤية أدلة الله 
على الكون أكثر ثم يزدادون إهاناً ورسويحاً في 
العقيدة وتحمساً لها ودفاعاً عنها وتضحية في 
سبيلهاء عندئذ تتحقق مظاهر أهل العلم في 
سلوكهم وني قدرتهم على رؤية أدلة الله في 
الكون أكثر وصدق الله العظيم اذ قال: «ومن 
آياته حلق السماوات والارض واختلاف 
ألسنتكم وألوانكم أن في ذلك لآيات 
للعالمين»(١7)‏ 

«وتلك الأمثال نضربها للناس وما 
يعقلها إلا العالمون(١؟)‏ أولثئك العلماء الذين 
ينظرون الى عخلوقات الله بالمنظار الرباني و بنور 
الله فقال الرسول صلى الله عليه وسلم «إتقرا 
فراسة المؤمن فانه ينظر بنور الله» (09؟) وإلا 
فلماذا لا يرى تلك الآيات أولثك العلماء 
الملحدون لا يرونها لأنهم لا ينظرون بذلك 
المنظار الرباني ولا بذلك الشعاع الالحي وإنا 
يينظرون بالمنظار ا مادي الأسود . لهذا قال الله 
تعالى «إنما يخثى الله من عباده 
العلماء»(١)‏ ولعدم تكوين هذه العقلية 
العلمية المؤمنة لدى المتعلمين ورجال العلم 
نراهم لا يزدادون إهاناً بالله وخشوعاً له كلما 
ازدادوا علماً بل نرى كثيراً منهم يقلون إهاناً 
وقسكاً بالدين وخشوعاً من الله ومنهم من يفقد 
إيمانه لآأنه تعلم في تلك البلاد الأجنبية التي 
يوضع فيها على أعين المعتلمين ذلك المنظار 
المادي الأسود أو منظار الكفر الذي يجعل 
الئاس لا يرون تلك الأدلة الالهية في 
السماوات والارض ولا في نفسه ولا في أقرب 
الأشياء اليه . 


ثانياً : تكو بن بصيرة 
فلما أنزل الله الكتاب بالق «وبالحق 


أنزلناه وبالحق نزل»(:؟) ورسم طريقاً 
مستقيماً للناس دعا المعلمين والدعاة الى تبصير 
الئاس ذلك الطريق وتبياث الحقائق المحيطة به 
وكان الرسول صل الله عليه وسلم خير قدوة 
هم بذلك حيث قال تعالى: غاطباً إياه «قل 
هذه سبيل أدعو الى الله على بصيرة أنا ومن 
انبعني» (16) وقال تعالى «وابصرهم 
فسوف يبصرون» (8؟) وقد جاء الاسلام 
ببصائر من ريكم فمن أبصر فلنفسه ومن عمى 
فعليها»(7؟) قال الامام الفخر الرازي في 
تفسير الآية والبصائر جمع بصيرة وكما ان البصر 
أم للادراك التام الكامل الحاصل بالعين التي 
في الرأس فالبصيرة أسم للادراك التام الحاصل 
في القلب قال تعالى «بل الانسان على نفسه 
بصيرة (اي له من نفسه معرفة كاملة) وأراد 
بتوله «قد جاءكم بصائر من ربكم». 

الآيات المتقدمة وهي في نفسها ليست 
بصائر إلا أنها لقوتها وجلالتها توجب البصائر 
أن عرفها ووقف على حقائقها. فلما كان هذه 
الآيات أسياباً لحصول البصائر سميت هذه 
الآيات نفسها بالبصائر والمقصود من هذه الآية 
دعوة الى الدين الحق وتبليغ الدلالة والبيتات 
فيها. والمراد بالابصار هنا العلم ومن العمى 
الجهل ونظيره في قوله تعالى «فإنها لا تعمى 
الأبصار ولكن تعمي القلوب الني في 
الصدور»(8؟١).‏ 

وقال تعالى: هذه بصائر من ربكم 
وهدى ورحمة لقوم يؤمنون» (11). 


وإذا كانت البصيرة ‏ حسب ها قال 
الفخر الرازي اسم للادراك التام أو المعرفة 
الكاملة الحاصلة في القلب فإن على هذه 
الثر بية أن نتناول بالرعاية والتنمية مصدر هذا 


الادراك كما تتناول العقل بالتر بية. والمعرفة 
القلبية لا تقل أهمية عن المعرفة العقلية بل قد 
تكون رؤية القلبية اكثر وضوحا من الرؤية 
العقلية وهذا عبر الله عن الرؤية القلبية بالبصر. 

وكلما كان القلب طاهراً خالياً من 
الرذائل والذنوب كانت أكثر إنعكاسا عليه. 
لكنه اذا أهمل وتصدأ وراث عليه ما كان 
يكسبه الانسان من السيئات فإنه يصبح في 
حالة لا تعكس الحقائق عليه وهذا يشبهه 
بعض الدارسين بالمرآة الصافية في الأصل. 
ورظيفة القلب أساساً هي معرفة المدى 
والضلالة والحرام والحلال والخير والشر و يشير 
إلى ذلك رسول الله (ص) بقوله «تعرض الفتن 
على القلوب كالحصير عوداأً عودأ فأي قلب 
أشربها نكت فيه نككتة سوداء وأي قلب 
أنكرها نكت فيه نكتة بيضاء حتى تصير على 
قلبين على أبيض مثل الصفاء فلا تضره فتئة ما 
دامت السماوات والأرض والآخر أسود مر بدا 
(ممزوجاً بياضه بسواده) كالكوز مجحخيا 
(منكوساً) لا يعرف معروفاً ولا يكر منكرا الا 
ما أشرب من هواه» ٠‏ 

وهذه الحالة الأخيرة هي عمي القلب وما 
يؤكد ما نقرره هنا ما روي عن رسول الله 
(صل الله عليه وسلم ) بصدد نفسيره قوله 
تعالى ان في ذلك لايات للمتوسمين» ١‏ 
حيث قال اتقوا فراسة المؤمن فإنه ينظر بنور 
الله ثم قرأ الآية السابقة ؟؟ وروي عنه أنه 
قال أن لله عبادا يعرفون الناس 
بالتوسم» *#, قال المنوي في شرح الحديث 
«اتقوا فراسة المؤمن أي اطلاعه على ما في 
الضمائر بسواطع أنوار أشرقت على قلبه فتجلت 
له بها الحقائق فإنه ينظر ينور الله » أي يبصر 
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بعين قلبه المشرق بنور الله تعالى. وأصل الفراسة 
أن بصر الروح متصل ببصر العقل في عين 
الانسان فالعين جارحة والبصر من الروح 
وإدراك الاشياء من بينهما فإذا تفرغ العقل 
والروح من اشغال النفس أبصرت الروج 
وأدرك العقل ما أبصرت الروح. ولا عجز 
العامة عن هذا شغلت أرواحهم بالنفوس 
واشتباك الشهوات فشغل بصر الروح عن ادراك 
الاشياء الباطنية ومن أكب عل شهواته 
وتشاغل عن العبودية حتى خلط على نفسه 
الأمور تراكمت عليه الظلمات كيف يبصر 
شيئاً غاب عنه. ومعنى المتوسمين في الآية 
السابقة قال اين عباس للناظرين وقال مجاهد 
للمتفرسين ٠١‏ 

إذن فعلى هذه التربية أن تحافظ على تلك 
القلوب الطاهرة وابعادها عن الفساد والفتن 
التى تجعلها هرضية, كما تحافظ على سلامة 
الصحة وحمايتها من إصابتها بالجرائيم . فالحماية 
والحفظ واجب تر بوي اذ يجب علينا أيضاً حماية 
العقول من الأمراض والمسكرات التي تضرها 
أو تنقص من فعاليتها. ولمذا أيضاً حرم 
الاسلام الخمور وكل المسكرات, واعتبرت 
الشريعة حفظ العقل أحد الضروريات الامسة 
أو مقاصد الشريعة. وم 

وقد إعترف الأطباء وأقروا بأن تناول المواد 
المخدرة أحد أسباب الأمراض العقلية؟ 
كذلك قد بين المؤتمر العلمى الدولى التعقد في 
بلجيكا عام 1518م أضراراللتمون واللخدرات 
على عقول المامنين وذرياتهم/ا” ثم لم يكتف 
الأطياء ببيان أضرار المخدرات على العقول بل 
بينوا أيضاً أضرار الافكار والئيات السيئة على 
العقول فقال أحدهم «ولكي نكفل لذواتنا 
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جهازا عصبيا صحيجا وجسميا معاق سليما 
يجب أن نروض عقولنا على الأفكار الصاللهة 
البريئة من الآثام لأن الأفكار الشريرة الدنسة 
تضعف العقل وتفسده وتجره الى الجنون » م" 

ومن هنا ندرك أهمية ما دعا إليه الاسلام 
من الاستقامة والتقوى ومن النياث والأفكار 
الصالحة , 

وكما يجب تجنب المتربين من أسباب 
الأمراض العقلية» يجب أن نكوّن عندهم أيضاً 
الوعي العلمي باضرار تلك الأمور التي تؤدي 
الى الامراض العقلية وتعوق نمو العقل وتقدمه في 
الكشف عن الحقائق. 

ثالكاً: تعليم الحكمة والتنشئة بها : 

وقبل بيان أهمية تعليم الحكمة والتنشئة بها 
يمسن بنا أن تحدد معنى الحكمة . فإذا نظرنا 
الى معنى الحكمة وجدنا اختلافاً كثيراً بين 
الدارسين في معناها. 

فقد ذكر القرطبي عند تفسير قوله تعالى 
«يؤتي الحكمة من يشاء ومن يؤت الحكمة 
فقد أوتي خيراً كثيراً» 04 المعاني الآتية : 
الاصابة في القول والعمل. حكمة العقل في 
الدين. معرفة بدين الله والفقه فيه والاتباع له. 
أصل الحكمة ما يمتنع به عن السفه» 

وذكر إبن كثير عند تفسير الآية السابقة 
المعاني الآتية: المعرفة بالقرآن. العلم والفقة 
والقرآن. خشية الله العقلء وقال إبن كثير 
بعد ذلك وقال السدي الحكمة النبوة والصحيح 
كما قال الجمهور أن اللحكمة لا تختص بالنبوة 
بل هي أعم منها وأعلاها النبوة. ٠‏ 

وجاء في دائرة المعارف الاسلامية زيادة 
إلى ما ذكرنا رأي البيضاوي بأنها إستكمال 


النفس الانسانية باقتباس العلوم النظرية 
واكتساب الملكة التامة على الأفعال الفاضلة 
على قدر طاقتها. 4١‏ 

وفسرها أحد علماء اللغة بأنها «معرفة 
أفضل الاشياء بأفضل العلوم » 47 وفسرها واحد 
آخر بأنها «العدل في القضاء والعلم بحقائق 
الاشياء على ما هي عليه والعمل بمقتضاها» ") 
وذكر التهانوي في كتابه كشف اصطلاحات 
الفنون كثيرا من المعانى لكلمة الحكمة أضها 
أنها: علم الحكمة: وتة بيان الحكمة 
العلمية من الحكمة الخلقية والحكمة السياسية 
والدنية وبيان الحكمة النظرية ومنها معرفة 
الحق لذاته والخير لأجل العمل به والتكاليف 
الشرعية ثم قال: هكذا في التفسير الكبير في 
قوله تعالى «إذلك بما أوحى ربك من 
الحكمة) ؛ : 

ومن تلك المعاني المهمة التي ذكرها 
الشهانوي أيضأء فائدة ومصلحة تترتب على 
الفعل ومنها أخيراً المعنى العلمي «وهوعلم با 
يكون وجوده بقدرتنا واحتيارنا» ومنها المعنى 
النظري وهو علم ما لا يكون وجوده بقدرتنا 
واختيارنا ه؛ والحقيقة أن الحكمة تتضمن معظم 
تلك المعاني التي ذكرها العلماء ولكن المعاني 
التي اخصها بالذكر هنا هي أن الحكمة عَلَم 
على العلم الذي يتناول معرفة قيم الاشياء وقيم 
المباديء الاسلامية ومعرفة ما هو ممكن تحقيقه 
وما هوغير ممكن محقيقه بقدرتنا واختيارنا 
ومعرفة أسرار الموجودات والمقاصد من ايحجادها 
وخلقها على ذلك النحو دون نحو آخر. 

ومعرفة ما هو أفضل في كل شيء وني كل 
سلوك في الميادين المختلفة والعمل مموجب تلك 
المعرفة اليقينية الراسخة وتحكيم العقل والارادة 


الدينية وتطبيق العلم في المشكلات والقضايا . 

وتعليم الحكمة والتنشئة بها مهم في ميدان 
التربية العقلية, لأنها من الوسائل المهمة 
والعوامل الدافعة الى تككوين شخصية عاقلة 
حكيمة يتفاعل مع ما يتعلم من الحقائق 
العلمية و يندفع إلى تطبيقها في حياته العلمية 
في المجالات المختلفة. و يسعى باستمرار إلى ما 
هو أفضل في كل شيء, في حق نفسه وحق 
أمته, ثم أنه لا يخضع في تفكيره وسيره وعلمه 
لنزواته وشهواته. ولا يكفي مجرد تعليم الحكمة 
بل لابد مع ذلك من التنشئة بها في معتلف 
مراحل تربية الانسان, لأن الانسان إن لم 
يمارسها لا يستطيع أن يكتسبها ولا يستطيع أن 
يقدر قيمتها حق قدرها. ثم أن التنشئة بها 
تكوّن عند المتربى الارادة الحكيمة التى لا 
تكن أن تشكرن من الساضية العنلية طؤة 
ممارستها والتبشئة بها. 

فإذا إزداد الانسان علما بالحكمة وسلوكا 
وإرادة يستطيع أن يتصرف تصرفاً حكيما 
بالرغم من الظروف المختلفة والعوامل الدافعة 
الى الخروج عن الحكمة عندئذ يتحقق مغزى 
قول الله تعالى: «ومن يؤت الحكمة فقد 
أوني خيراً كثيراً» وخاصة إذا علم. الانسان 
حكمة المبادىء الاسلامية وقيمها المختلفة كان 
أكثر اندفاعاً لها وسكا بها. 

ولمذه الأهمية للحكمة ذكرها تعالى مقارناً 
بالقرآن ومقارناً بالكتب السماوية أيضا في قوله 
تعالى «وإذ علمتك الكتاب والحركمة 
والتوراة والانجيل» 45 

ولهذا أيضا أرسل الرسول بهدف تعليم 
الكتاب وتزكية النفوس وتعليم الحكمة كما 
ذكر الله تعالى في قوله «كما أرسلنا فيكم 
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رسولا منكم يتلو عليكم آياتنا ويزكيكم 
ويعلمكم الكتاب والحكمة ويعلمكم مالم 
تكونوا تعلموث» 4107 

ثم دعا الاسلام إلى أن تكون الدعوة في 
سبيل الله بالحكمة والموعظة الحسنة فقال تعالى 
«أدع إلى سبيل ربك بالحكمة والموعظة 
الحسنة»8؛ وقد ذكرت كلمة الحكمة في 
القرآن الكريم أكثر من عشرين مرة في أماكن 
مهمة في كل مكان يحمل أسراراً معيئة تحتاج 
الاهتمام بها وأخذ العبرة منها . 

ومن تلك الاماكن والمواقع ما ذكر في 
هيدان التربية ومنها في ميدان تربية الرسول 
(صل الله عليه وسلم) وهي قوله تعالى: 
«ويزكيكم ويعلمكم الكتاب والحكمة». 
ومنها ما ذكر أيضاً يصدد تربية لقمان الحكيم 
لأبنه حيث قال تعالى «ولقد آتيئا لقمان 
الحكمة أن أشكر لله ومن يشكر فانما يشكر 
لنفسه ومن كفر فإن الله غني حميد. وإذ 
قال لقمان لابنه وهو يعظه يا بني لا تشرك 
بالله إن الشرك لظلم عظيم. ووصينا 
الانسان بوالديه حملته أمه وهنا على وهن 
وفصاله في عامين أن أشكر لي ولوالديك الى 
المصير.... با بنى إنها إن تك مثقال حبة 
من خردل فتكن في صخرة أو في السماوات 
أو ني الأرض يأتي بها الله إن الله لطيف 
خبير. يا بئي أقم الصلاة وأمر بالمعروف 
وإنه عن المنكر واصير على ما أصابك ان 
ذلك من عزم الأمور. ولا تصعر خدك 
للناس ولا تمثي في الأرض مرحا إن الله لا 
يحب كل مختال فخور. واقصد في مشيك 
واغضض من صوتك ان أنكر الاصوات 
لصوت الحمير. ألم تروا أن الله سخر لكم 
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ما في السماوات والارض وأسبغ عليكم 
نعمه ظاهرة وباطنه. ومن الناس من يجادل 
في الله بغير علم ولا هدى ولا كتاب 
هنير» 49 

فإن حكمة لقمان التربوية تظهر في هذه 
الايات القليلة الموجزة, و باعتبار أن الحكمة 
تقتضى معرفة حقيقة الشيء وأسراره والعمل 
تيا "قن تبي اننان كن الرزار 
تربية الانسان قيادته والتحكم في هسيرته. وما 
لم يصل الئاس إلى سر الشنيء لا يعتبرون أنهم 
قد عرفوا هعرفة حقيقية وبدوك معرفة حقيقة 
الثىء لا يمكن الوصول إلى الحدفء وهذا 
بالرغم من تقدم الدراسات التربوية في كثير 
من جوانبها لا يزال الناس لم يكتشفوا حكمة 
التربية الاساسية أو سر تربية الانسان تر بية 
أساسية وهذا فإن كليات التربية في العالم لم 
قسعطيع تحقيق أهدافها الاساسية ولم توفق في 
قيادة الانسانية قيادة حكيمة ولم تستطع تلك 
الكليات تكوين علماء عقلاء وحكماء, 

إن سر قيادة الانسان وتر بيته وفقاأ لتربية 
لقمان تكمن في إدخال عقيدة قوية راسخة في 
قلبه وعقله أولا بحيث يؤمن بها و يتفاعل 
معها. ذلك أن العقيدة قوة محركة وموجهة في 
الوقت نفسه وهي في الوقت نفسه طاقة قوية لا 
تنفد تجبر الانسان على السير في طريق معين 
دون الطرق الأخرى . 

لهذا نجد لقمان الحكيم يبدأ بتربية إبنه 
أولا بغرس تلك العقيدة في نفس إبنه عقيدة 
التوحيد الخالية من كل شك ومن كل شرك 
ويتبع ذلك بذكر أوصاف الله يصور بها عظمة 
الله وعلمه الدقيق وقدرته الحائلة تصو يراً يرتعش 
له الوجدان وتقشعر له الجلود . 


ومن خلال ذلك يبث في دوح إبئه مراقبة 
الله لافعاله وعدالته في جزائه بحيث لا يضيع 
عمل مهما كان صغيراً ولا يغيب عنه. و بعد 
الانتهاء من جانب العقيدة بدأ يعلمه العبادات 
وفعل المخيرات والأمر بالمعروف والنهي عن 
المذكر والصبر على ما يصيبه في سبيل ذلك من 
نصب ووصب وجهد وتعب لأن ذلك من 
الأمور العظيمة, 

ثم ينتقل بتعليمه الآداب الاجتماعية 
وطريقة الكلام حتى المتتي في الطرقات. 

ثم بعد ذلك ينتقل الى كشف أسرار 
مخلوقات الله وكيف أنه سخرها لعباده وكيف 
أسبغ عليهم نعمه ظاهرة وباطنة, لأن رؤية 
كثرة أنعم الله يدقعه الى المتضوع له واللحياء من 
عصيانئه, وأخيرا ينذره من الجدال بغير علم 
ومن اتباع طريق بغير هدى ولا كتاب عن 
طريق إنذار الآخرين الذين يفعلون ذلك. 

ومن كل هذا نقرر أن من مميزات الترربية 
العقلية الاسلامية انها تربية حكيمة وهي في 
الوقت نفسه ميزة للشخصية الاسلامية التي يراد 
تكويئها عن طريق التربية الاسلامية 
المتكاملة , 

وهذا كله نرى الرسول (صل الله عليه 
وسلم) يشجم على طلب الحكمة قائلا: 
«الحكمة ضالة المؤمن انى وجدها فهو أحق 
بها(00) وني رواية أحرى الكلمة الحكمة 
ضالة المؤمن(١ه)‏ وقال «لا حسد إلا في 
اثنتين رجل تاه الله مالا فسلطه على هلكته في 
الحق ورجل آتاه الله حكمة فهو يقضي بها 
ويعلمها(]ه) وقال أيضا ... نعم المجلس 
مجلس ينشر فيه الحكمة (0) ثم اننا يجب أن 
نعلم ان من أسباب انصراف كثير من المسلمين 


قُِ العالم الاسلامي عن التمسك بالمبادىعء 
الاسلامية الجهل بحكمة الأحكام التشريعية 
لهذا الدين. وهذا كله يجب الاهتمام بالتربية 
بالحكمة في هيدان التر بية الاسلامية . 
رابعا : تكو ين العقلية العلمية بتعليم العلوم 
المختلفة : 

ذلك ان تعليم العلوم يؤدي الى النمو العقلي 
لدى المتعلمين ثم ان الهلم له دور كبير في 
ترقية الحياة الانسانية وتنويرها وتحقيق الرفاهية 
وفهم الحياة والكون والوجود والحقائق كما انه 
غذاء العقل فإن غريزة العقل تدفع الانسان 
الى اللعرفة(54). كما تدفمع كل غريزة في 
الطبيعة الانسانية الى ماخلقت من أجله «وانه 
الوسيلة الوحيدة لكشف أسرار الكون» وأخيرا 
فإنه من أهم الطرق للوصول الى الله سبحائه 
وتعالى اذا طليه الانسان على النهج الاسلامي. 

ولذلك شجع الاسلام أولا: على العلم 
وذلك بوسائل مختلفة منها : عن طريق رفع قيمة 
العلماء, فقال تعالى «هل يستوي الذين 
يعلمون والذين لا يعلموث»(56) وقال» 
«يرفع الله الذين آمنوا منكم والذين أوتوا 
العلم درجات»(805). 

وقال الرسول : (ص) «ان العلماء ورئة 
الأنبياء »(007) وقال أيضا: «ان العالم 
ليستغفر له من في السموات ومن في 
الأرض » (08), 

واذا كاث هناك أمر يمكن أن يفضل به 
انسان على انسان آخر في نظر الاسلام إنما 
يكون ذلك بأحد ثلاثة أشياء أحدها بالعلم ا 
سبق قوله تعالى «هل يستوي الذين يعلمون 
والذين لا يعلموث» والثاني بالايمان «يرفع 
الله الذين آمنوا منكم والذين أوتوا العلم 
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درجات», والثالث بالأخلاقء قال تعالى 
«أم نجعل المتقين كالفجار»(94ه) «ان 
الابرار لفي نعيم وان الفجار لفي حجيم» 
(0)» واذا اجتمعت هذه الصفات في 
الانسان فهو خير انسان على وجه الأرض بعد 
الأنبياء فقال تعالى (ليسوا سواء من أهل 
الكتاب أمة قائمة يتلون آيات الله آناء 
الليل وهم يسجدون يؤمنون بالله واليوم 
الآخر ويأمرون بالمعروف وينهون عن المنكر 
ويسارعون في الخيرات وأولئك من 
الصاحين » (01). 
«الذين يذكروث الله قياما وقعودا وعلى 
جنوبهم ويتفكرون في خلق السموات 
والأرض ربنا ماخلقت هذا باطلا سبحانك 
فقنا عذاب النار»(؟51)., 

«إنما يختى الله من عباده 
العلماء»(5) «وتلك الأمثال نضربها 
للناس وما يعقلها إلا العالمون»(54) «واذا 
سمعوا ما أنزل الى الرسول ترى أعينهم 
تفيض من الدمع ما عرفوا من الحق يقولون 
ربنا آمنا فاكتبنا مع الشاهدين»(78), 

ومن تلمك الوسائل أيضا تشجيع المتعلمين 
الى التعلم لأن العلم لا ينال إلا بالسعي والجد 
في سبيله ومن هنا كان تشجيع الناس الى 
طلب العلم فقال الرسول (ص) «من سلك 
طريقا يطلب به علما سهل الله له طريقا الى 
الجنة» (55) وقال «ان الملائكة لتضع 
اجنحتها رضاء لطالب العلم ‏ وفي رواية ‏ 
رضاء مما يصنع»(007) وطلب الاسلام ان 
يسعى طلاب العلم الى بلاد أخرى أن احتاجوا 
فقال تعالى : «قلولا نفر هن كل فرقة منهم 
طائفة ليتفقهوا في الدين ولينذروا قومهم اذا 
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رجعوا اليهم لعلهم يذرون»(28). 

وطلب (ص) هن أهل البلاد التى يفد 
اليها طلاب العلم أن يسهلوا هم السبل 
للثعلم فقال الرسول (ص) «ان رحؤلة 
يأنونكم من أقطار الاراضين يتفقهون في 
الدين فاذا أتوكم فاستوصوا بهم 
خيرا»(59) ومن جهة أخرى طلب هن 
المعلمين أن ييسروا الطرق ولا ينفروا 
المتعلمين من التعلم فقال الرسول (صل الله 
عليه وسلم) «علموا ويسروا ولا تعسروا 
وسكنوا ولا تنفروا»(١7)‏ وقال أيضا 
«علموا وبشروا ولا تعسروا واذا غضب 
أحدكم فليسكت»(1/), أي اذا حصل 
من المتعلم ما يزعج فلا تشتموا ولا تذمروا 
لأن السكوت يجعله يسكت وهذا أسلوب 
من أساليب التربية الحديثة في التعليم. 

ومن تلك الوسائل كذلك تشجيع 
المعلمين الى التعليم أو تشجيع من يغلم الى 
أن يعلم. لأن سعي المتعلم لا يكفي اذا لم 
يجد معلما أوان المعلمين لا يعلمونه» ومن 
هنابداً الاسلام أولا بالتنديد بكتمان 
العلم» فقال الرسول (صلى الله عليه وسلم) 
«من سثل عن علم فكتمه ألجمه الله يوم 
القيامة بلجام هن نار»(؟/) وقال «مثل 
علم لا ينفع كمثل كنز لا ينفق في سبيل 
الله»(؟/) ,. 

وكان تنديد الاسلام بكتمان علم الدين 
أشد فقال تعالى «ان الذين يكتمون ها أنزل 
الله من الكتاب ويشتروث به ثمئا قليلا 
أولئك ما يأكلون في بطونهم إلا النار ولا 
يكلمهم الله يوم القيامة ولا يزكيهم وهم 


عذاب أليم»(7/4). 


«رواذ أخذ الله ميثاق الذين أُوتوا 
الكتاب لتبيئنه للناس ولا تكتمونه»(/1) 
ولم يكتف بمنع كتمان العلم بل شجع على 
نشر العلم وتعمليم ما يتعلمه وليس من 
الضروري أن يكون المعلم موظفا في مجال 
العر بية والتعليم بل كل من يتعلم شيئا ينبغي 
أن يسعى الى أن يعلّم ما يتعلمه فمن حضر الى 
مجلس العلم وتعلم شيئا فعليه أن يبلغه الى من 
لم يحضر فققال الرسول (ص) «ليبلغ الشاهد 
الغائب فان الشاهد عسى أن يبلغ من هو أوعى 
منه»() وقال الرسول (ص) «تعلموا العلم 
وعلموه للتاس »(/ا/ا). فمن يتعلم القراءة فعليه 
أن يعلمهالمن يجهلها وكل من يصل الى 
مستوى من التعليم فعليه أن يسعى الى تعليم ما 
تعلمه ومن ذلك يقتضي أن يتحول أفراد 
الجتمع الاسلامي الى معلمين أو متعلمين وهذا 
خير وسيلة للقضاء على الجهل ولأمية وثما 
يؤسف له ان يكون في الأسرة متعلم وتبقى 
باقي الأسرة جاهلة: فال متعلم هنا مسئول عن 
تعليم أسرته بل أفراد أقاربه وجيرانه» ولا 
ينتظر هنهم أجراء لأن الله سيعطيه أجره ان لم 
يكن في الدنيا ففي الآخرة فقال الرسول 
(صلى الله عليه وسلم) «ان ما يلحق المؤمن 
من عمله علما علمه ونشره»(078) وقال أيضا 
«أفضل الصدقة ان يتعلم المرء المسلم علما ثم 
يعلمه لأخيه المسلم »(0/6. 

وف رواية أخرى «من علم علما فله أجر 
من عمل به لا ينقص من أجر العامل»(60)» 
وقال أيضا «ولئن تغدو فتعلم بابا من العلم 
عمل به أو لم يعمل به ير من أن تصلي ألف 
ركعة)»(81). 

ودعا الاسلام الى المساواة في التعليم دون 


تفريق بين الذكر والانثى وبين وضيع وشريف 
حتى ولو كان شادما لأن الأمة اذا أرادت ان 
ترتقى فلا ينبغى أن يترك بعض أفرادها جهالا 
بل يجب ليسير الركب الى التقدم العلمي أن 
يسير جميع أفراد الأمة في نفس الركب وهذا 
يقتفي أن يساعد بعضهم بعضا في التعلم وهذا 
قد أوصصى الرسول (صل الله عليه وسلم) ان 
يعلم الناس بناتهم وخادماتهم. فقال: «ثلاث 
هم أجران وأحدهم رجل كانت عنده أمة 
فأدبها فأحسن تأدييها وعلمها فأحسن 
تعليمها»(١85)‏ وقال «من عال ثلاث بئات 
فأدبهن وزوجهن وأحسن اليهن فله 
الجنة » (8). 

وأمر الرسول (ص) أن يكون المعلم أمينا 
في التعليم فلا يعلّم حلاف ما يعلم ولا يعلّم 
ما يجهله فقال تعالى «ولا نقف ما ليس لك 
به علم ان السمع والبصر والفؤاد كل 
أولئك كان عنه مسئولا» (84) وقال الرسول 
(ص) «من أشار على أخيه بأمر يعلم الرشد في 
غيره فقد خانه»(80). 

وخير المعلم هو ان يستفيد من علمه أولا في 
نفسه وأن يفيد غيره. والعالم الاسران هو الذي 
لا يستفيد من علمه ولا يفيد غيره ولقد ضرب 
الرسول (صل الله عليه وسلم) لذلك مثلا طيبا 
فقال «مثل ها بعثني الله به من الهدى والعلم 
كمثل الغيث الكثير أصاب أرضا فكان منها 
نقية قبلت الاء قأنيتت الكل والعشب الكثير 
وكان منها أجادب أمسكت الاء فنفع الله بها 
الناس فشر بوا وسقوا وزرعوا وأصابت منها 
طائفة أخرى إنما هى قيعان لا تمسك ماء ولا 
تنبت كلا فذلك مثل من فته في دين الله 
ونفعه ما بعثني الله به فعلم وعلّم »(87). 
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خامسا: تكوين رح الالتزام بالعلم 
والمسثولية العلمية أمام الله. 

ولا يكفى تكو ين العقلية العلمية المتقدمة 
ولا يكفي أيضا لنتقدم علميا واجتماعيا مجرد 
إجادة التعلم والتعليم لأنه لن يغير من الأمر 
شيئا اذا لم نلتزم مما نتعلم في الحياة العلمية, 
إذ ها الفائدة من أن يصبح الانسات طبيبا مثلا 
ولا يراعي قوانين الصحة في حياته العلمية وما 
القائدة 59 أن نتعلم ميادىء الأخلاق م لا 
نلتزم بها في حياتناء ولهذا اذا لم نكن روح 
الالتزام بالعلم والأخخلاق معا فلا ينبغي أن 
تعلمهم ولا ينبغي أن يتعلموا العلم من غير 
أخملاق. ولذلك أمر الاسلام بالالتزام بالعلم 
فقال الرسول (صلى الله عليه وسلم) «تعلموا 
تعلموا فاذا علمتم فاعملوا»(807) وقال أيضا 
«تعلموا العلم وانتفعوا به ولا تتعلموه لتتجملوا 
به ). 

والانسان سوف يسأل يوم القيامة عن 
العمل به فقال الرسول (ص) «لا تزال قدما 
عبد يوم القيامة حتى يسأل عن عمره فيما 
أفناه وعن علمه ما فعل به وعن ماله من أين 
اكتسيه وفيما أنفقه وعن جسمه فيما 
أبلاه»(81) وقال «ياملة العلم اعملوا يه فانما 
العالم من عمل بما علم ووافق علمه عمله 
وسيكون أقوام يحملون العلم لا يجاوز تراقيهم, 
يخالف عملهم علمهم وتخالف سريرتهم 
علانيتهم» )1١0(‏ ثم أنذر الاسلام الذين 
يتعلمون ولا يعملون بعلمهم بعقاب شديد يوم 
القيامة فقال الرسول (صل الله عليه وسلم) 
«يؤتي بالرجل يمم القيامة فيلقى في النار 
فتندلق أقتاب بطته فيدور بها كما يدور الحمار 
بالرحى فيجتمع اليه أهل الثار فيقولون يافلان 


مالك ألم تكن تأمرنا بالمعروف وتنهانا عن 
المنكر فيقول بلى كنت آمر بالمعروف ولا آنيه 
وأنهى عن المنكر وآتيه»(11) وقال تعالى 
تشنيعا بمثل هذا الأمر «ياأيها الذين آمنوا لم 
تقولون مالا تفعلون كبر مقتا عند الله أن 
تقولوا مالا تفعلون»(؟4) وكل هذا مبني 
على أساس نظرية مهمة وهي الجمع أو الربط 
بين نظرية ال معرفة ونظرية السلوك أو بين المعرفة 
والعمل بها وبين العقيدة والعمل مقتضاها 
ولهدا نجد بصفة عامة في القرآن الاقتران بين 
الابمان والعمل الصالح أو الاضنان والتقهى 
والمكافأة لمن يجمع بين الأمرين فقال تعالى 
«ان الذين آمنوا وعملوا الصالحات لهم أجر 
غير ثمنون»() « ونجينا الذين آمنوا 
وكانوا يتقون»(44) «ويستجيب الذين 
آمنوا وعملوا الصالحات»(46) لأن العمل 
هوالدليل على صدق الايماث وهو الذي يجعل 
الايمان مقبولاء قال تعالى <اليه يصعد الكلم 
الطيب والعمل الصالح يرفعه»(95). وكأن 
الكلم الطيب وهو الامان لا يصل الى المكان 
الطلوب إفا يرفعه ويوصله العملء وقال 
الرسول (ص) «لا يقبل ايمان بلا عمل ولا 
عمل بلا ايماثن»(597) ذلك انه لا خير في ايمان 
لا يصل الى مستوى يدفعه صاحبه الى العمل 
بمقتضاه ولا خير في علم كذلك لا يعمل به 
وكان الرسول (صل الله عليه وسلم) يستعيذ 
من علم لا ينفع فيقول «اللهم اني أعوذ بك 
من اربع من علم لا ينفع وقلب لا يخشع 
ونفس لا تشبع ودعاء لا يسمع »(18). 

ثم ان العمل يعد اختبارا للمعرفة ولابد 
من ان يختبر الانسان معارفه ليعرف صحيحها 
من باطلها. وأخيرا فان العمل وسيلة للتقدم 


العلمي لأنه يكشف عن الحقائق و يؤدي الى 
تخبرات باعتباره انحتبارا وتجربة للمعرفة والعلوم 
' وبخاصة العلوم العملية لأنها تتقدم بالتجر بة 
ثم ان العمل بالعلم وسيلة لترقية الحياة 
الانسانية المادية منها والمعنوية وهي القصد من 
التعلم والتعليم وقصد المجتمع أيضا لأنه ينفق 
كل هذه الأموال في مجال التعليم لا لايجاد 
وظائف للمتعلمين ولا لمجرد التعليم دوث 
هدف .. هذا الى أن فائدة العمل في ميدان 
التعلم انه عامل لترسيخ المعلومات في الذهن 
لأنك اذا تعلمت بنية العمل فتهتم بالمعلومات 
وتكررها نخوفا من أن يكون هناك نقص أو 
غموض في المعلومات فتؤدي الى فتائج خاطئة 
في اللحياة. 

ولهذا كله يجب أن يضع المتعلم في ذهنه 
اعتيارا من بداية التعلم العمل مما يتعلم اذا 
أراد من تعلمه أن ينفع نفسه وان ينفع أمته 
وأن يخدم الانسانية, واذا أراد أن ينقذ نفسه 
من مسئولية العمل بالعلم عند الله وأخيرا اذا 
أراد أن يتال مكافأة وثوابا من الله من تعلمه 
وعمله العلمي . 

وإلا فليرح نفسه من عناء التعلم ولا يضيع 
شبابه فيه و يتصرف الى عمل آخر وليرح أهله 
والدولة من تكاليف النفقة على تعلمه... لأن 
ما ينفق على تعلمه إِنما هو من الأموال العامة 
أو من أموال الأمة عامة. 


سادسآاً: بيات طريقة دراسة الحقائق 
من أهم مميزات التوجيه التعليمي في 
النظرية التربوية الاسلامية انه يوجه المتعلم 


عند دراسة حقيقة ما إلى أن يدرسها من عدة 


نواح من حيث ماهية الحقيقة ومن حيث 


متافعها ثم من حيث دلالتها والدلالة قد تكون 
صناعية وقد تكون ابداعية أو جالية . 

وتوجيه الاسلام التعلم على هذا النحو له 
مغزى تربوي وهوانه لا ينبغي أن يكتفي 
الدارس بمعرفة ماهية الحقيقة التى يدرسها بل 
عليه أن يقلب فيها نظراته و يدرسها من حيث 
مدى ما يمكن الانتفاع بها في المجالات 
الملختلفة ومدى مافيها من ,دلالات تدل على 
الايجاد والصئعة ومافيها من ابتكار إبداعي 
وجالي ليغوص بتلك النظرات والدراسات من 
الظواهر الى البواطن فاذا استطاع الدارس أن 
ينتقل الى عالم الاسرار يستطيع عندئذ أن 
يبتكر ويخترع في أي ميدان من ميادين العلم 
والفن والأدب الذي تخصص فيه. 

والدراسة على هذا التحو لحا مغزى آخخر وهو 
أن التعلم ليس الغرض منه مجرد حشو الأذهان 
وإفا هو اشباع حاجة العقل والقلب والعاطفةء 
فاذا وصل التعلم الى كل هذه الحقائق تنفتح 
بصيرته و يتبض قلبه بالشفافية وترق مشاعره 
الحساسة وتنتعش حيو يته فيشعر بالبهجة وجمال 
الحياة ومن ثم يجد نفسه في عالم جديد كأن 
لم يكن فيه من قبل يجد فيه كل شيء يرغب 
فيه و يدرك عندئد معئى قوله تعالى «الله الذي 
خلق السماوات والأ رض وأنزل من السماء 
ماء فأخرج به من الثمرات رزقا لكم وسخر 
لكم الفلك لتجري في البحر بأمره وسخر 
لكم الأنهار وسخر لكم الشمس والقمر 
داثبين وسخر لكم الليل والنهار وآناكم من 
كل ها سألتموه وان تعدوا نعمة الله لا 
تحصوها ان الانسان لظلوم كفار»(44). 

واذا وصل الدارس الى هذا المستوى من 
الادراك والوعي للعالم المحيط به ووعى ما 
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وراءه من أسرار عندئذ يؤمن امانا يقينا ان هذا 
العالم شمالقا يدبره فلا يمكن أن يوجد بغير 
الخلق ولا يمكن أيضا أن يدوم أمره على هذا 
النحو بغير تدبيره» وكلما تعمق في العلم 
وازدادت بصيرته في أسرار العالم وتأمله فيها 
كلما ازداد خضوعه لله وصدق الله العظيم اذ 
قال: «إنما يخثى الله من عباده 
العلماء(١٠٠)‏ واذا سمعوا ما أنزل الى 
الرسول ترى أعينهم تفيض هن الدمع ما 
عرفوا من الحق يقولون ربنا آمنا فاكتبنا مع 
الشاهدين ومالنا لا نؤمن بالله وما جاءنا من 


الحق ونطمع أن يدخلنا ربنا مع القوم 
الصالحين » .)٠١١(‏ 


هذا هو العالم الذي يريد الاسلام أن 
تُكَوْبةُ التربية ولا يريد الاسلام ذلك العالم 
الذي يبتكر ليبيد الناس ولا ذلك العالم الذي 
يبتكر طرقا لامتصاص أموال الناس ويخترع 
طرقا شيطانية لايقاع الئاس أو لازاحة موظف 
عن وظيفته ليتول وظيفته» وصدق الرسول 
(صل الله عليه وسلم) اذ قال: «ألا ان شر 
الشر شرار العلماء وان شير الخير خيار 
العلماء»)(؟١٠1).‏ 

ولنستعرض الآن بعض الآيات القرانية 
التي تشير الى تلك الحقائق من الجوانب 
المختلفة فعتدما أراد الله أن يبين للانسان 
حقيقة من حقائق علم الجيولوجية الذي يقول 
ان الأرض كانت ميتة لم تكن عليها آية 
ظاهرة حيوية فكانت صحراء ملساء عبارة عن 
تراب فقط في فترة من الفترات. ثم ظهرت 
قيها النباتات والحيوانات والانسان انه يثير 
دهشة العلماء لانهم يعلمون ان الانسان لم 
يخلق هذه الحياة والنباتات والحيوانات المختلفة 


فقال تعالى مبينا قدرته العجيبة والغاية من 
خلق هذه الأشياء. 

«وآية هم الأرض الميتة أحييناها 
وأخرجنا منها حبا فمنه يأكلون وجعلنا فيها 
جنات من نخيل وأعناب وفجرنا فيها من 
العيون ليأكلوا هن ثمره وما عملته أيديهم 
أفلا يشكرون سبحان الذي خلق الأزواج 
كلها مما تنبت الأأرض ومن أنفسهم وما لا 
يعلمون»(*١٠)2»‏ « أفرأيتم ها تحرئثون أأنتم 
تزرعونه أم نحن الزارعون»(4 »)٠‏ ليسأل 
الانسان نفسه من الذي زرع أول مرة ان كان 
لايد من زارع . 

ولا أراد ان يعبر عن نظام دقيق يقوم على 
أساسه نظام الأرض والسماء وتدور بها حركة 
الأفلاك بتعاقب الليل والنهار وما يدل ذلك 
على الصنعة قال «وآية هم الليل نسلخ منه 
النهار فاذا هم مظلمون والشمس تجري 
لمستقر ها ذلك تقدير العزيز العليم والقمر 
قدرناه منازل حتى عاد كالعرجوث القديم 
لا الشمس ينبغي ها ان تدرك القمر ولا 
الليل سابق النهار وكل في فلك 
يسبحون»(6١١).‏ «سبحانه بل له ماي 
السماوات والأرض كل له قانتون (أي 
تابعون لنظامه) بديع السماوات والأ رض 
واذا قضى أمرا فانئما يقول له كن 
فيكون»(5١٠).‏ 

ولا أراد أن يعبر عن حقيقة فلكية وهي أن 
الأرض كوكب في الفضاء ليست مستقرة على 
ثبيء وان النظام الالمي الدقيق هو الذي يجملها 
لا تسفط وانه لا توجد هناك قوة تستطيم ان 
توقفها اذا أراد الله اسقاطها قال الله: اك 
الله يمسك السماوات والارض أن تزولا (أي 


من أن نزولا) ولئن زالتا ان امسكهما (أي 
بعده»(7 .)١ ١‏ 
ولا أراد أن يعبر عن حقيقة من حقائق 
الأجنة وهى حقيقة خلق الانسان أو 
كيفية تكون الجنين مشيرا الى مايدل على يد 
تكونه وتصنعه صنعا عجيبا فقال تعالى «انا 
خلقنا الانسان من نطفة أمشاج»(8١١)‏ ثم 
فخلقنا المضغة عظاما فكسونا م لحما 
ثم أنشأناه خلقا آخر فتبارك الله أحسن 
الخالقين»(9١٠):‏ «نحن خلقناكم فلولا 
تصدقون أفريتم'ما تمنون أأنتم تخلقونه أم 
نحن الخالقون»(١١١).‏ يقول الأطباء ان 
الجئين يتكون أول مرة من الخلية الحية أو 
الحيوان المنوي الآتي من الذكر ثم يلتحق هذا 
الحيوان بالبويضة الآتية من الانثى والخلية 
التي تتكون من اجتماع الخليتين الذكرية 
والانثوية فيها 48 كروموزوما نصفها من 
الذكر والنصف الآخر من الانثى وكل 
كروموزوم يتكون من جينات عديدة وهذه 
الكروموزومات والجينات الأمشاج هي التي 
تحدد خصائص الطفل الجسمية والعقلية 
والنفسية الوراثية الآتية من الأ بوين ثم تنقسم 
هذه الكروموزومات الى قسمين وعن طريق 
النمو تصبح 47 ثم عن طريق هذا الانقسام 
المستمر يكبر حجم النطفة وبعد أن تصبح في 
أطراف الرحم تتعلق في جدار الرحم ومن هنا 
تنتقل من طور النطفة الى طور العلقة ومن ثم 
سميت علقة اشتقاقا من العلوق من معناه 
التعلق لا من معناه الدم الجامد كما قال 
المفسرون لأن النطفة كما يقول الأطباء لا 
تتصول الى دم جامد كما فسر المفسرون ونحن 


من حقنا أن نقول ان التفسير ينبغي أن يكون 
متفقا مع اللغة والعلم(١1١).‏ 

وبعد طور العلقة يأتي طور المضغة وهكذا 
تتسلسل الأطوار الى أن يتكون طفل في أحسن 
صورة وقد أشار القرآن الى تلك الأطوار لأنها 
مراحل بارزة وعجيبة اذ كيف يتكون الحيوان 
المنوي في جهاز الرجل وكيف تتكون البويضة 
في جهاز ال مرأة ثم عملية التلقيح وتكون خلية 
واحدة من شخحليتين فيها امشاج من خصائص 
الأب والأم وتفاعل الامشاج أو الكروموزومات 
والجينات يؤدي الى تكون طفل يتميز عن 
شقيقه مم أن المصئع واحد والمادة واحدة نحن 
نعلم ان كل مصنع ينتج انتاجأ واحدا من 
الصناعة طالما امادة واحدة لكن مصنع الله هنا 
غريب جدا جدا يمير العقل. ثم يسأل الله 
الانسان بعد أن يطلعه على هذه الحقائق وما 
تدل عليه هل الانسان نفسه هو الذي صنع 
نفسه كلا ثم كلا! اذن هنا يضطر الانسان 
الى أن يبحث عن صانع وهل يجد غير الله 
لذلك صانعا ومحكما كما أخبر به عن نفسه 
«صنع الله الذي اتقن كل شيء انه خبير 
با تفعلون»(7١١).‏ 

أما دلالة الحقيقة الجمالية فلها قيمة من 
الناحية العاطفية الجماليةء والاحساس الجمالي 
موجود في فطرة الانسان وهو حاجة من حاجاته 
الأساسية وقد وضع بعض علماء النفس حاجة 
النفس الى الجمال في الدرجة السابعة من 
الحاجات الاساسية الطبيعية(11). ثم ان 
الجمال له قيمة فتزيد قيمة الثىء عندما يقدر 
ماله من ججال الصنع والابداع. فقد يكون 
هناك شيء مصنوع ليس فيه جال الصنع 
ومكن أن يقفي الحاجة لكنا نرجح عليه 
صناعة أخرى أكثر جملا وندفع ثمنا زائدا 


زذا 


لذلك الجمال. فلو كانت المسألة مسألة بحرد 
قضاء الحاجة لما دفعنا ثمنا زائدا. 

ولقد قدر الله للانسان هذه العاطفة فزاد في 
خلقه الجمال لاشباع تلك العاطفة وليزيد 
تقديرنا لما في خخلق الله من دلالة الصناعة 
والابداع وليزيد احساسنا ينعم الله على 
الانسان: لأنه كلما زاد احساس الانسان بنعم 
الله عليه دفعه الى شكره له. 

ولهذا فقد أشار الله تعالى في كثير من 
الآيات عندما عبر فيها عن حقائق المخلوقات 
التي خلقها وأبدع ما خلق وما صنع واتقن 
صنعه وابدع خلق ٠السماوات‏ والأرض وزين 
السماء وأنيت من كل زوج بهيج وما الى 
ذلك من الأمور العى عالجناها في بحث آخر 
بعتوان: التربية الابداعية والجمالية. 
سابعا : هراعاة مبادىع التربية العقلية 

فاذا لم تراع تلك المبادىء لا يمكن تحقيق 
الحدف من هذه التربية, وأهم تلك المبادىء 
هي الآتية : 
)١‏ مراعاة النمو الطبيعى والثقاني. 

ذلك أننا لا نستطيع أن نعلم أية معلومة أو 
أي فكرة في أية مرحلة فلابد من مراعاة مستوى 
المعلومات بالنسبة لمستوى النمو العقلي والعلمي 
فما لم نراع ذلك لا يستطيع الطالب فهم 
المعلومات والأفكار التي تقدم اليه وذلك يؤدي 
الى اعاقة نمه العقّلى كما يؤدي الى فقدان 
الغقة بنفسه وبقدرته العقلية وقد يؤدي الأمر 
أيضا الى الوقوف موقفا سلبيا إزاء تلك 
ا معلومات والأفكار وهذا قال الرسول (صلى الله 
عليه وسلم): وما انت بمحدث حديثا قوما لا 
تبلغه عقوهم إلا كان لبعضهم فتنة»(114) 
وقال أيضًا «امرنا أن نكلم الناس على قدر 


ا 


عقوهم»(115). 
؟) التأكد من استيعاب الطالب للمعلومات 
واحاطته بها قبل تقديم معلومات جديدة لأن 
عدم وضوحها في ذهنه يجعلها تبقى مشوهة 
بحيث لا يستطيع تميز بعضها عن بعض ولا 
يستطيع استخدامها في مواقعها ومواضعها عند 
اللزوم أو عند التطبيق. 

وهذا فان الله تعالى باعتباره مر بيا حقيقيا 
كان يكشف للناس الحقائق ويريهم بكل 
وضوح وبينة فقال تعالى مثلا «(وكذلك نرى 
ابراهيم ملكوت السموات 
والأرض»(5١1١)‏ وقال تعالى «فكشفنا 
عنك غطاءك فبصرك اليوم حديد»(7١1)‏ 
ثم طلب من رسوله باعتباره رسولا مبلغا ومربيا 
أن يبصر الناس الحقائق فقال: «وابصرهم 
فسوف يبصروث»(118١)‏ وذلك «ليهلك من 
هلك عن بينة وبحيى من حي عن 
بينة»(115). 
) تدريب المتعلمين على ممارسة الأفكار وطرق 
استخدام المعلومات في الميادين العملية وعلى 
حل المشكلات لأن قيمة الأفكار تظهر في 
الميادين العملية كما ان الممارسة تكشف 
للمتعلمين مدى فهمهم ومدى استيعابهم 
الافكار والمعلوماتٍ ومن ناحية أخرى فان 
الممارسة تنمي القدرات العقلية وتعلم كيف 
يستفيد الانسان من علمه وثقافته في حياته 
العملية ويحل بها المشكلات التي تواجهه . 
وعندئذ يعرف قيمة العلم في حياة الانسان 
ويقدرها حق قدرها وأخيرا الممارسة تجعل 
المتعلم يتذوق العلم أكثر وأكثر. 
ولهذا جعل الاسلام المعلم والمتعلم مسئولين عن 
تطبيق علومهما في حياتهما العملية كما بينا. 


4) اثارة انتباه المتعلمين الى تغيرات الطبيعة 
وظواهرها المثيرة ذلك ان الكو كله طبيعة 
ميتة اذا نظرنا اليه من زاوية الالفة. لكن اذا 
نظرنا اليه واندهشنا له من زاو ية نظرة جديدة 
وكأئنا ولدنا فيه من جديد ولم نكن فيه من 
قبل وجدنا أنفسنا في عالم جديد ووجدنا لكل 
شيء صورة حية تثير انتباهنا ومشاعرنا وتدفع 
عقولنا الى البحث عن أسبابها القريبة والبعيدة 
التي تحركها وتغيرها. وذلك يحرك عقولنا 
ويوقظها من سباتها وغفلتها. والذين يحيون 
حياة عقلية نشطة ومتيقظة هم هؤلاء الأين 
أثارت ظواهر الطبيعة عقوهم ومشاعرهم 
واحساساتهم وقلوبهم, والذين لم يندهشوا ولم 
تثر عقولهم عاشوا بلداء العقول والمشاعر. 

ومذا كله نجد الاسلام يثير انتباهنا الى 
الظواهر والقرآن الكريم كتاب الكون والانسان 
والسئن الكونية والاجتماعية» وقد رأينا أمثلة 
عديدة في الصفحات السابقة كيف ان هناك 
كثيرا من الآيات ثلفت نظر الانسان الى تلك 
الظواهر والآيات الكونية . 
ه) العوجيه الى الأ بحاث العلمية والتشجيع 
عليها في الميادين المختلفة . لأن الابحاث تجعل 
الانسان يكتشف نفسه وقدراته وتجعله يرى 


الوا 


.تا١8 كتاب النفس لأرسطوص‎ -4)١( 
الدكتور أحمد فؤاد الأهواني. عيسى البابي‎ 
الحبي . القاهرة 1545م.‎ 

(؟) في النقس والعقل لفلاسفة الاغريق 
والاسلام . ص 7١1“‏ 711. دكتور محمود 
قاسم. مكتية الانجلو المصرية . القاهرة . 
الطبعة الثالثة , 

(6) احياء علوم الدين #/؛ مكتبة ومطبعة المشهد 


الحقائق بنفسه وتكون عئده الثقة عندما يصل 
الى الحقائق و يكتشفها و يعبر عنهاء وذلك من 
الوسائل التي تدفع الانسان الى الاستمرار في 
أعمال العقل والبحث عن الحقائق والظواهر 
المقيرة للانتباه والدهشة. وهذا نجد في القرآن 
الكريم دعرة الى النظر والتأمل في الآفاق 
والسير في الأرض لدراسة آثار الأمم البائدة 
وأخذ العبرة منها ومن تاريخها. 
)١‏ ارشاد المتعلمين الى طرق تثمية القدرات 
العقلية وطرق المذاكرة العلمية والى الأغذية 
الضرورية أو الفيتامينات المهمة التي تساعد 
على نشاط العقل وحيو يته وقدرته على العمل 
لمدة أطول وارشاده الى طرق مقاومة النسيان 
وكلل الذهن وطرق تجنب الأمراض العقلية 
الملختلفة, ثم ارشادهم الى طرق التعلم التي 
تؤدي الى نمو القدرات العقلية والطرق التي 
تؤدي الى الجمود العقل ليتبعوا الاولى وليتجنبوا 
الثانية . ١‏ 

وأخيرا يجب ارشادهم الى أفضل طرق 
التعلم التي تساعد على الحصول على أكبر قدر 
ممكن من العلرمات في أقل وقت و بأقل جهد. 
حتى يستطيعوا أن يتقدموا عقليا وعلميا(١١١1).‏ 


الحسينى . القاهرة . 

(1) سيكولوجية الفروق الفردية ص .٠١8‏ 
الدكتور يوسف الشيخ ‏ دار النهضة 
العر بية . القاهرة فككام. 

(5) سيكولوجية الفروق الفردية ص ٠١‏ وما 
يعدها. الدكتور يوسف الشيخ , 

(7) التربية الوظيفية. ص .١"4‏ ادواره 
كلابارد . ترجة الدكتور حمود قاسم مكتبة 
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الانجلو اللصرية , الطبعة الثانية . القاهرة . 
الذكاء ص ١58‏ دكتور فؤاد البهي السيد ‏ 
دار الفكر العربي القاهرة 1954 . 

سورة املك ١‏ 

سورة البقرة ها 

سورة البقرة 44 

سورة العتكيوث "4 

سورة الحج "4 

سورة الأنفال 

سورة النجم 1١‏ 

سورة الأعراف لاا 

«بسكال » صن .١158‏ يقلم الدكتور نجيب 
بدوي . دار المعارف ؟ ط , القاهرة , 

سورة المج :5 

الاخلاق والسلوك في الحياة ص 16 . وليم 
مكد وجل . ترجمة جبران سليم ابراهيم. مكتبة 
عصر 1151م) 

الانسان معجزة الخلق ص ١”‏ . دكتور جاد 
فرج جودهء مكتبة الانجاو المصرية. القاهرة 
نذة 

سورة الروم 717 

سورة ة العنكبوت و 

تحفة الاحوذي بشرج 38 الترمذي م/ههه 
أبواب تفسير القرات. ولخرحه ابخاري قٍ 
التاريخ وابن جرير والحكيم الترمذي مرفوعا : 
المكتية السلفية بالمديئة 1551م . 

سورة فاطر م1 

سورة الاسراء ه١٠‏ 

سورة يوسفى ٠١/8‏ 

سورة الصافات هلا١ا‏ 

سورة الأنعام ٠١4‏ 

التفسير الكبير 117/1 174, الفخر 
الرازي ه المطبعة المصرية القاهرة االأكام. 
سورة الأعراف .7١‏ 

التاج هروءم كتاب الفن. 

سورة الحجر هلا. 

تحفة الاحوذي بشرح جامع الترمذي للك 
للحافظ أي العل عمد عبدالرمن 
المبا ركفوري , 

أخرجه البخاري في التاريخ وابن جرير وابن 
أبي حاتم والحكيم الترمذي, والطيراني 
والرازي عن أنس مرفوعا بلفظ ان لله 8 
يعرفون الناس بالتوسم «انظر شرح اللهديث 
السابق تحفه الاحوذيا بشرح جامع الترمذي 
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للمباركفوري 8/ دهده المكتبة السلفية بالمديئة 
لاأقلم. 

ا مرجع السابق اليد 

الموافقات في أصول الأحكام للامام الشاطبي 
؟/ وما بعدها. مكتبة صبيح . القاهرة ١‏ 
العلاج النفسي . حامد عبد القادر ص ١١5‏ 
دار احياء الكتب العر بية بالقاهرة . 

آثار الخمور في الحياة الاجتماعية ص ١5‏ 
دكتور أحمد غلوش . من مطبوعات جامعة 
الدول العر بية. 

المرشد الطبى الحديث. ص 44 ألفه مجموعة 
من الأطباء . المكتبة الحديثة بيروت . 

سورة البقرة 74 تفسير القرطبي 7٠/9‏ 
تفسير ابن كثير .774/١‏ مكتبة النهضة 
الحديئة ١‏ ط القاهرة . 


دائرة المعارف الاسلامية .14/8٠‏ وزارة 
العامة 1554م 1 


أسان العرب انظر كلمة الحكمة . 
دائرة المعارف الاسلامية ١54/8‏ تاج 
العروس 507/8 . 
كشاف اصطلاحات الفنون 19/9 تحقيق 
عبدالبديع. المؤسسة المصرية العامة 

القاهرة اكككام, 
المرجع السابق انظر كلمة حكمة. 
المائدة 1٠١‏ 
سورة اليقرة 1١61١‏ 
سورة التحل ناا 
سورة لقمان 117ب .7١‏ 
المقاصد الحسنة الامام الحافظ 
السخاوي , مكتبة الخائجي . القاهرة , 

سئن الترمذي هله 'كتاب العلم باب 9١ا.‏ 
تفسير ابن كثير «تفسير قوله تعالى » ١‏ وهن 
يؤت الحكمة فقد أوتي خيراً كثيرا » 
وريه 
سنن الدرامي مقدمه 58. التاج الجامع 
الأصول لأحاديث الرسول ١/ه‏ كتاب العلم . 
الشيخ منصور علي ناصف ؛ عيسى البابي 
الحلبي القاهرة 1557م . 
يعتبر علماء النفس غريزة العقل من الغرائز 
الطبيعية في الانسانث (انظر كتاب الانسان 
معجزة الخلق ص ١5‏ للد كتور جاد فرج جوده 
ص «7١؟).‏ 
سورة الزمر (الآية )٠١‏ 
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سورة المجادلة (الآية )١١‏ 

>7١ التاج‎ 

المصدر السابق 7/١‏ كتاب العلم . 

سور ص (الآية م؟1) 

سورة الانفطار (الآية .)١8‏ 

سوية آل عمران (الآية 1114). 

سورة آل عمراث (الأية 111). 

سورة العنكبوت (آية م4 ) 

سورة فاطر ( الآية 14 ) 

سورة المائدة ( آية 49 ) . 

التاج 7/١‏ كتاب العلمه 

سئن ابن ماجه مقدمه حَ لحف والتاج 
1 

سورة التوبة آية 199 . 

التاج 7/١‏ كاب العلم رواه الترمذي . 
مسد الامام أحد ١5١/١‏ كتاب العلم ياب 
الحث على التعليم ح 18. 

الصدر السابق . 

الجامع الصغير 107/5 مختصر ستن أبي داود 
1/له؟. 

مسئد الامام أخمل كتاب العلم باب 
سورة البقرة (آية 1١1/4‏ ). 

سورة آل عمران آية /141. 

صحيح البخاري (فتح الباري ) 1١51/1١‏ 
كتاب العلم . 

سنن الدارمي مقدمة لكان كتاب العلم . 
سئن ابن ماحه مقدمة ح 1 

سئن أبن ماجه ادادح رده 

المرجع السايق .28/١‏ 

المرجع السابق مقدمة حديث 111. 

صحيح البخاري (فتح الباري) ١٠١/١‏ 
كتاب العلم باب تعليم الرجل أمته . 


سنن أبى داود ؛/إمرع” حديث 8511407 . 

سورة الاسراء آية +" . 

صحيح البخاري (فتح الباري) 1571/١‏ 
كتاب العلم . 

ا مرجع السابق ( فتح الباري ) 188/١‏ باب 
فضل من علم وعلم . 
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سنن الدرامي مقدمة 87/١‏ كتاب العلم , 
سنن الدرامي .2810//١‏ 

المرجع السابق 11١١/١‏ . 

المرجع السابق .856/١‏ 

صحيح مسلم بشرح النووي 118/18 كتاب 
الزهد . 

سورة الصف آية 8 

سورة فصلت آية 4,. 

سورة قصلت آية 18. 

سورة الشورى آية 75 . 

سورة فاطر آية .1٠١‏ 

الجامع الصغير 5١8/9‏ . 

المستدرك على الصحيحين في الحديث 
1 

سورة ابراهيم الآية ؟" 8‏ 4". 

سورة فاطر الآية 78 . 

سورة المائدة الآية "لم س 414 

سكن الدرامي 40/١‏ باب التوبيخ لمن يطلب 
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)1٠١(‏ عالجنا هذا الموضوع وبيئا تلك الطرق 
بالتفصيل في كتاب توجيه المتعلم في ضوم 
التفكير التر بوي والاسلامي , دار المريخ ع 
الرياض ؟40اه. 


لاما 0 


انه لمن أكثر الأشياء حزنا نخلو عصرنا من 
رجل كالأمام أحد بن عبد الحليم بن تيمية!! 
ان ظهور مثل هذا الرجل أمل من آمالنا في 
القرن الخنامس عشر. فهذا المصلح العبقري 
مقكر ومجحاهد من الطراز النادر... وأكثر ما 
يحزن أن أكثر الناس لا يفهمونه... وحتى 
هؤلاء الذين لا يقصرون اطلاقا في تكريه 
والاشادة به ونشر فكره... فإنهم فيما يبدو 
يسقطون على فكره العظيم من همود ارادتهم 
وجزئية تصورهم.... النيء الكثير!! 

والمسلمون بعامة من طنجة الى جاكرتا 
يعمل فيهم عمل السم داء خبيث تسرب اليهم 
من قرون الانحطاط .,. 

ان هذا الداء الخنبيث هو داء «التخلف 
الاداري » أو «البيروقراطية » الاجرائية !! 

ان عقول أكثرهم لا تعرف القيمة العظمى 
لركنين أساسيين لا تقوم حضارة الا بهما... 
انهما: ١‏ الانسان !#1 والوقت . 

وني رأينا أن الوقت جزء من الحقيقة 


١‏ 07 و يه 


- ني - ل 
والنورةالإدارينة 
د . عبدا لح ليم عويس 


كلية العلوم الاجتماعية, جامعة الامام 
محمد بن سعود الاسلامية , الرياض , 


الانسائية, فما الانسان الا تلك الأأيام التي 
يقضيها في حركة الزمان على هذا الكوكب 
الأرضي .... 

لقد فرضت التعقيدات نفسها على الادارة 
حتى أصبحت سمة من سمات (العظمة 
الادارية) بحيث أصبح «فن القيود» هو الفن 
الذي يسيطر على حركة انجاز مصالح الآمة. 

وات «ماء الوجه» أو «الصبر القاتل» 
ودعك من الطرق اللااسلامية هما الطريق 
الوحيد لانجاز المعاملات.... لدى أمة قال 
نبيها صل الله عليه وسلم: «لا دين أن لا 
عهد له» [رواه أحد]. وقال كذلك. في 
أروع قانون انساني اداري: «لا يبيع في سوقنا 
الا من تفقه في الدين» [رواه الترمذي] وورد 
في الأثر: «أعطوا الأجير أجره قبل أن يهف 
عرقه» وليس قبل أن ييف ماء وجهه: أو قبل 
أن يف دمه !! 

وقال نبيها عليه الصلاة والسلام- 
أيضا: «المسلم أنخحو المسلم لا يظلمه ولا 


07 


يسلمه. من كان في حاجة أخيه كان الله في 
حاجته. ومن فرج عن مسلم كربة فرج الله 
عنه بها كربة يوم القيامة. ومن ستر مسلما 
ستره الله يوم القيامة»'1أ 

وقال كذلك: «من نفس عن مؤمن كربة 
من كرب الدنيا نفس الله عنه كربة من كرب 
يوم القيامة, ومن يسر على معسر يسر الله عليه 
في الدنيا والاخرة, ومن ستر مسلما ستره الله 
في الدنيا والاخرة, والله في عون العبد ما كان 
العبد في عون أخيهء ومن سلك طريقا يلتمس 
فيه علما سهل الله له طريقا الى الجنة ...6( 

ىو ىو 9 

والظاهرة الغريبة أن تفشي البيروقراطية 
وعبودية الاجراءات_ وهي نوع من عبودية 
الانسان لأخيه الانسان. مع أنها ظاهرة عامة 
تنتظم المجتمات الاسلامية كلها... الا أنها 
مع ذلك تتفاوت في الدرجة وليس في 
النوع ‏ من مؤسسة الى مؤسسة؛ ومن شخص 
الى آخر... 

والمقياس الذي أشيع ان صدقا أو 
كذبا ‏ أنه بمقدار ما يكون في المؤسسة من 
أتقياء أمناء فضلاء.... يكون عدم ا مرونة» 
وعدم القّدرة على اتخاذ القرارات, وتحمل 
اللسثئولية في انجاز مصالح الناس, وتسهيل 
أمورهم, وعدم الوفاء بالمواعيد المحددة!! 

ولسنا هنا بصدد تمحيص مدى صحة هذا 
المققياس الشائع, أو عدم صحته (!1).. 
لكن- مهما يكن الأمر فان الدلالة التطرة 
المستفادة هنا هي أن طائفة اللتزمين_ وهى 
مناط الأمل في مستقبل الأمة ليست على 
مستوى الاسلام في ادارة الأمور وتيسيرها ... 
)١(‏ عتفق عليه. 
(*)22 وللحديث بقية (رواه مسلم). 


كما أنها من جائب آخر تعطي صورة 
يستخدمها أعداء الاسلامء الذين يقارنون بين 
الأساليب الاجرائية المعقدة هنا... والأساليب 
الاجرائية الميسرة_ كل التيسيب في بلاد 
التصارى واليهود !! 

ما قيمة الوزير أو الوكيل أو المدير... اذا 
كان أميناء لكنه عاجز ضعيفء تتكدس 
مصالح الناس على مكتبه دون أن يتخد القرار 
المناسب 119 

وما قيمة المهندس المعماري الأمين اذا 
كان ينجز في عام كامل ما ينجزه غيره من 
المهندسين النصارىء والمسلمين غير الأمناء» في 
شهر واحد؟ 

وما قيمة الناشر المسلم «الأمين» اذا كان 
يطبع الكتاب بعد خس سنوات من الاتفاق» 
ولا يعطيك ما يسمى بحقوق التأليف الا بعد 
عشر سئوات» وبعد عشرات المحاولات .... 
بينما ينجز الناشر النصراني والناشر المسلم 
(غيرا متازم ).... كل شيء في موعده؟!! 

وأين التاجر المسلم الصدوق الأمين الذي: 

ل اذا حدث صدق. 

'ل واذا وعد وق. 

مب واذا اوتمن أدي الأمانة !!؟ 

أين هذا من «التاجر المسلم المعاصر» 
الذي أصبحت «المساومة» مبدأ أساسيا في 
التعامل الناجح معه... بيئما يسود العالم 
المتقدم كله. مبدأ الأسعار المحددة التي تخضع 
لنسب ثابتة في الربح ؟!! 

و و و 

ونعود الى المصلح المفكر المجاهد ابن 
تيمية.... الرجل الذي يتعطش قرننا الخامس 
عشر الهجري الى مثله... نعود اليه نستفتيه في 
هذا الموقف الاسلامي العام من أساليب ادارة 


مصائح الناس... وفي هذه المعادلة الصعبة... 
المعادلة التي نضع المتديّئين في صف ال عوقين» 
وتضع غيرهم في صف الميسرين اللتزمين... 
ان الرجل يتكلمء وكأنه يصف واقعنا 
الأسيف, وكأن عالم القرن الثامن المجري هو 
عالم القرن لئامس عشر... 

يقول الامام بن تيمية في كتابه العظيم 
«السياسة الشرعية في اصلاح الراعي 
والرعية » : 
(الفصل الثالث) 
(قلة اجتماع الأمانة والقوة في الناس) 
«اجتماع القوة والأمانة في الئاس قليل 
ولمذا كان عمر بين الخطاب رضى الله عنه 
يقول: اللهم أشكو اليك جلد الفاجرء وعجز 
الشقة, فالواجب في كل ولاية, الأصلح 
بحسبها. فإذا تعين رجلان أحدها أعظم 
أمائة, والأخخر أعظم قوق قدم أنفعهما لتلك 
الولاية: وأقلهما ضررا فيهاء فيقدم في امارة 
الحروب الرجل القوي الشجاع, وان كان فيه 
فجور فيهاء على الرجل الضعيف العاجزء وان 
كان أميناء كما سثل الامام أحمد: عن 
الرجلين يكونان أميرين في الغزو, وأحدها قوي 
فاجر والأحر صالح ضعيف» مع أيهما يغزى ؟ 
فقال: أما الفاجر القوي فقوته للمسلمين» 
وفجوره على نفسه. وأما الصالح الضعيف, 
فصلاحه لنفسه وضعقه على المسلمين فيغزى مع 
القوي الفاجر. وقد قال النبي (صل الله عليه 
وسلم) «ان الله يؤيد هذا الدين بالرجل 
الفاجر» وروى «بأقرام لا خلاق لهم» فاذا 
لم يكن فاجرا كان أولى بامارة الحرب من هو 
أصلح منه في الدين اذا لمن يسد مسده. وهذا 
كان النبى (مى) يستعمل خالد بن الوليد 
على الحرب منذ أسلم وقال «ان خالدا سيف 


سله الله على المشركين». مع أنه أحيانا كان 
يعمل ما يكره النبي صل الله عليه وسلم» 
حتى انه مرة_. رفع يديه الى السماء وقال: 
«اللهم اني أبرأ اليك مما فمل خخالد». كا 
أرسله الى خذيمة فقتلهم. وأخل أموالحم بنوع 
شبهة, ولم يكن يجوز ذلك وأنكر عليه بعض 
من معه من الصحابة حتى وادهم النبي صل 
الله عليه وسلم: وضمن أموالحم, ومع هذا فما 
زال يقدمه في امارة الحرب لأنه كان أصلح في 
هذا الباب من غيره, وفعل ما فعل بنوم 
تأويل. وكان أبو ذر رضي الله عنهء أصلح 
منه في الأمانة والصدق ومع هذا قال له النبي 
صل الله عليه اوسلم: ايا أبا ذر اني أراك 
ضعيفا» واني أحب لك ما أحب لتفسي «لا 
تأمرنَ على أثنين» «ولا تولينَ مال يتيم» رواه 
مسلم ... نهى أبا ذر عن الامارة والولاية. لأنه 
رآه ضعيفا مع أله قد روى «ما أظلت الخضراء 
ولا أقلت الغبراءأصدق لحجة من أبي ذر» وأمر 
النبي صل الله عليه وسلم مرة عمرو بن 
العاص, في غزوة «ذات السلاسل» استعطافا 
لأقاربه الذين بعثه اليهم على من هم أفضل 
ملنه. وأقر أسامة بن زيد لأجل ثأر أبيه. 
ولذلك كان يستعمل الرجل لمصلحة, مع أنه 
قد كان يكون مع الأمير من هو أفضل منه في 
العلم والايمان» . 


ان هذا النص حريّ أن يكتب بأظهر مداد 
وأن يعلق في مكاتب الاداريين وغيرهم من 
الذين تتعلق أعماطم بمصالح الئاس االية 
والاجتماعية والانسانية الهامة ., 


لم 


ولو أن رجلا غير ابن تيمية قال هذا 
الكلام لما قبله كثيرون أما وصاحبه ابن 
تيمية, الرجل الذي أثبت لنفسه مكانة رفيعة 
في ترائئا وحضارتنا فان أحدا من الئاس لا 
يستطيع أن يطعن فيه! 

ان فقيهناامجدد... صاحب أكبر موسوعة 
للفتاوي في تاريطنا فيما نعلم يفتي 
المسلمين في صدق الرائد الذي لا يكذب 
أهله. بأن التقوى وحدها لا تكفي وليست 
هي المؤهل الوحيد للقيادة: ولصناعة الحضارة 
ولتيسير مصالح العباد, ولتحقيق النفع لهم... 
بل انه ليفتيهم اعتمادا على سلولك النبي صل 
الله عليه وسلم امام حضارة المسلمين عليه 
الصلاة والسلام بأن التقوى... ما لم 
تصحبها قرة فان ضررها لن يكون أكثر من 
نفعها... بالنسبة للأمة.... 
ومن منا يرتاب في تقوى ابي ذر؟.... 
ذلك العلم الفذ الذي يموت وحده و يعيش 
وحده!! 

لكن هذه التقرى قد تكون غير مصحوبة 
بقلب قوى, وعقل عمل , ورؤية شاملة متجددة 
للوقائع المتطورة وبالتالي قد تكون آثارها 
ممصورة في اطار صاحبهاء لا تستطيع أن تمنح 
وقفة التغيير المناسبة . 


إن تجربة الأمة الاسلامية في قرون 
انحطاطها تؤكد أن من أكبر مظاهر الرقى 
والسعادة انتظام الجهاز الاداري في الدولة 
«بحيث يؤدي غايته من تأمين العدالة» وتوفير 
الأمن. وردع العدوان. ونشر السلام. وإيصال 


مم 


كل ذي حق الى حقه, وإما يتم ذلك بأمرين 
اثنين : 

١‏ رئاسة حازمة عادلة لا تغفل عن مكافأة 
المحسن ومعاقبة المسىء من ال موظفين. 

؟ ‏ وموظقين أكفاء عملؤون وظائفهم بعلمهم 
وخلقهم وأمانتهم ونشاطهمء فاذا توفر للدولة 
هذان الأمران كان جهازها الاداري من أقوى 
عوامل الرخاء والعزة لشعيها .)١(»‏ 


إن هؤلاء الموظفين والاداريين مهما علت 
مكانتهم إنما هم خدم للأمة .. وإن ما 
يتقاضونه إنما هومن كلح الأمة وسعيها. وقد 
دحل أبو حازم على معاوية وحوله كبار رجال 
الدولة فقال له: السلام عليك أيها الأجير!! 
فعحب الحاضرون وقالوا: إِنما هو أمير المؤمنين» 
فكرر نداءه .. ثم التفت الى معاوية وقال له: 
اعلم يامعاو ية أنك أجير لحذه الأمة, استأجرك 
ربك لرعايتهاء فإذا أنت أحسنت الرعاية 
وفاك ربك أجركء وإن أنت أسأتها عاقبك 
وشدد عقوبتك... ومن المؤسف أن كثيرا من 
ا موظفين ينسون أنهم ‏ كمعاوية !1» أجراء 
عند الأمة, فترى أحدهم يأني الى دائرته في 
الصباح فيأخذ قسطا كبيراً من الوقت في شرب 
القهوة وقراعة الصحف والتحدث الى زملائه, 
بينما يكون أصحاب الحاجات وقوفاً على بابه 
على أحر من الجمر ينتظرون إنهاء المعاملات .. 
حتى إذا فرغ من ذلك استقبل أصحابه في 
الدائرة وقفى معهم وقناً طويلاً في الأحاديث 
التي لا صلة لها بوظيفته وعمله. فما يكاد 
يدخل عليه صاحب الحاجة حتى ينتهره و يقول 
له؛ ارجع غداً.. إنها كلمة هينة يقولها هذا 


, طبع المكتب الاسلامي‎ ٠ 


الملوظف لا تكلفه إلا تحريك شفتيه, ولكنها 
تكلف صاحب الحاجة المسكين كثيراً - فكثيرا 
مايكون غريبا عن البلد فيتكبد نفقة الفندق 
والطعام وعطلة العمل: عدا عن القلق النفسي 
الذي يشعر به كل من له حاجة في دوائر 
الحكومة(١)...‏ فضلا عن أن صاحب المصلحة 


.168 المرجم السابق‎ )1١( 


هذا قد يكون موظفاً في مصلحة أخرى .. فى 
حضوره غياب عن عمله وتعطيل لمصالح آخرين 
... وتدور العجلة هكذاء دون أن تجد من 
يوقفهاء وينظم حركتهاء ويحول دون استمرار 
هذا النزيف .. نزيف العمر الضائع والكرامة 
المهدرة !! 


م 


افترا قالعددالقادم 
حول إسلامية تفسير ابن خلدون للتاريخ 
د. عماد الدين خليل 
نحو كتاب جيد لتعليم العربية لغير الناطقين بها من المسلمين 


عبد الوارث سعيد 
أسلمة العلوم 
د اسماعيل الفاروقي 


القيادة الإدارية ‏ إتجاه إسلامي 


د. حامد رمضان بدر 


التربية الصحية في الاسلام 
د مقداد يالجن 
مدمن الكحول » هل يستطيع الاإسلام إنقاذه ؟ 


د.مالك بدري 


عدا الأ بواب الثابتة الأخرى 


غم 


اللا 
الل 


هيد 

١‏ التعريف بالموضوع وأضميته 

يعتبر الاستثمار من النشاطات الاقتصادية 
البالغة الأهمية. وذات الآثار المعتمدة القريبة 
والبعيدة. و يطلق اسم «تقويم المشروعات)» 
على اجراءات الدراسة التي نتوصل بها الى 
معرفة ما اذا كان من المرغوب فيه القيام 
مشروع استثماري جديد. 

ولتقويم الشروعات أسماء عديدة أخرى 
منها: تخطيط الاستثمار, والاقتصاد ا مندسي 
(جدمد عمنععمنوى), وتحليل المشروعات 
(لمتولهمة ععوزه:م)» وبرمجة الاستثمار 
(عدتععومسط لتستدف) وتحليل التكاليف 
والنافع (دتورلممه عتعمعط-ممه) ولبعض هذه 
الأسماء دلالات خاصة. فبرمحة الاستثمار غالبا 
ما تعني تقويم ا مشروعات» في مؤسسة نخاصة 
مع الاهتمام بدراسة مصادر التمويل وأساليبه. 
أما تحليل التكاليف والمنافم فغالبا ما يقصد به 
تقويم المشروعات العامة دون الخاصة : 


العم والمعا يرا لإِسَلامَيَة 


قْ وي اتويات 


د. محمدأضش الزريتا 


الاستاذ بجامعة العين بالامارات العربية المتحدة 


قدم هذا البحث الى الحلقة الدراسية عن 
الاقتصاد الاسلامي في ممالات التطبيق . 
أبوظبي ابريل كا 


وقد تزايد الاهتمام بموضوع تقويم 
الاستثمارات بصورة مطردة بعد الحرب العالمية 
الثانية لدى الدول الغنية والفقيرة على السواء, 
ولذلك أسباب منها ازدياد أهمية الاستثمارات 
5 مجموع الانفاق الحكومي» واهتام خطط 
التنمية بالاستثماي باعتباره أحد الوسائل | 
لرئيسية لتحقيق أهداف أية خطة. 
وقد صدرت العشرات من الكتب وامئات من 
الل بحاث خلال العقدين ا ماضيين حول موضوع 
تقويم المشروعات: ,وتعقد له سنويا العديد من 
الدورات التدريبية في النظمات الدولية 
والمؤسسات العامة والخاصة في ممختلف البلدان 
كما أصبح من مواد الدراسة الشائعة في 
اسلجامعات . 

لذلك فان تحديد دور القيم الاسلامية في 
تقويم المشروعات هو أمر على جانب كبير من 
الأهمية من الوجهتين النظرية والتطبيقية . 
٠‏ نطاق هذا البحث ومنهجه: 

يعالج هذا البحث ثلاث قضايا رئيسية 
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تتعلق بالمشاريع الاستثمارية التي تنتج سلعا أو 
خدمات للبيع» سواء أكانت تلك المشاريع 
خاصة أو عامة(١):‏ 

القضية الأولى: وتتضمنها الفقرات ١/9‏ 
#/ه هي استخلاص العايير التي تعبر عن 
القيم الاسلامية ذات العلاقة الوثيقة بالاستثمار 
والتي يمكن على أساسها المفاضلة بين 
المشروعات المختلفة . 
والثانيةء وتتناولها الفقرات 1/6 4/8 هي 
اليرهنة على أن من الممكن صياغة تلك المعايير 
رياضيا في دالة مصلحة اسلامية. 

وقياس ثوابت الدالة رياضيا أو احصائيا. 

والقضية الثالثة, وتحويها الفقرات 5/6 
م/؛, هي بيان كيفية استخدام دالة المصلحة 
الاسلامية عمليا في تقويم المشروعات, | | 

هذا بالنسبة لتطاق البحث. أما بالنسبة 
لنهجه فقد كان علينا في القضية الأولى أن 
نختار أحد طريقتين : أسهلهما وأكثرها 
إنتشارا حتى الآن هي الانطلاق'من المعايير 
المتداولة بين الاقتصاديين المعاصرين (مثل 
زيادة الدخل القومىء والعمالة الكاملة, 
والتنمية المتوازية, الخ...) وأختبارها سلبيا 
من وجهة اسلامية, بحيث نرفض منها ماقد 
يتعارض مع الاسلام» ونقبل مالا يظهر فيه 
تغارض. وهذا الطريق على الرغم من كثرة من 
ساروا عليه صراحة أو ضمنا لا تؤمن عواقبه» 
فهو غالبا ما يؤدي الى الغفلة عن القيم 
الاسلامية الرئيسية» والى تبني معايير غريبة عن 
منظوية القيم والأهداف الاسلامية أو ضعيفة 
الصلة بها. ومن الصعب حيئئل تحديد الأهمية 
الشرعية لتلك المعايير ومدى الزاميتها للفرد أو 
للدولة . 


الم 


لكن الطريق الصحيح والأصعب الذي 
لزمته ما استطعت هو محاولة استنباط معايير 
تقويم الاستثمار من صميم الشريعة ومقاصدها 
الكبرى مع التعبير عنها بالادوات التحليلية 
الاقتصادية, وتحديد دلالتها العملية في الموضوع. 
"٠‏ لن هذا البحث 

هذا البحث مكتوب أساسا للمهتمين 
بموضوع تقويم المشروعات نظريا للتدريس 
والبحث العلمي في الجامعات» أو عمليا لاتخاذ 
القرارات الاستثمارية في وزارات التخطيط 
والمصارف | لاسلامية والمؤسسات المشابهة. 
وبعض اجزاء البحث ذات صلة وثيقة بنظرية 
السياسة الاقتصادية والسياسة الشرعية . 

ورغم أن البحث عموما يفترض معرفة 
مسبقة بالنظرية الاقتصادية» لكن القسم الثاني 
منهء والافكار الاساسية في الاقسام الأخرى» 
هي في متناول غير الاقتصاديين وبخاصة ذوي 
الثقافة ١‏ لشرعية . 
١‏ دور القيم في الطرق التقليدية لتقويم 

1 المشروعات 

لعل من أهم الاعتراضات على الطرق 
التقليدية في تقويم المشروعات انها لا تترك 
محالا للتعبير عن القيم عموما والقيم الاسلامية 
خصوصا. 

ونقصد بالطرق التقليدية لتقويم المشروعات 
ممختلف الأساليب المبنية على التيار التقليدي 
اللحسم 10 طمهت لع:صنامووتط وكذلك 
طريقة فترة الاسترداد قونمعم علعهطترهم 

ثمة مجالان على الأقل يمكن أن تؤثر فيهما 
القيم الاجتماعية على عملية التقويم في أي 
مجتمع مهما كانت عقيدته. أوهما وأظهرهما أن 


القيم الاجتماعية قد تحظر القيام بمشروع يعتبر 
مرغوبا من الوجهة الاقتصادية المحضة كزراعة 
الأفيون مثلا . وثانيهما أن تلك القيم قد توجب 
القيام بمشروع يحقق أهدافا غير اقتصادية على 
الاطلاق (كيناء الأهرامات) . 

وفيما عدا هذين المجالين» فان طرق 
التقويم التقليدية لا تقيم وزنا إلا لقيمة واحدة 
هي : الكفاية الانتاجية رهمعن8/8 التي تعني 
في هذا المقام على وجه التقريب تحقيق أكبر 
قيمة للانتاج من استثمار معين, وفق أسعار 
السوق. (سنبين في الفقرة 4/1 أن الكفاية 
الانتاجية هي إحدى القيم الاسلامية أيضا). 

وقد لاحظ الاقتصاديون منذ زمن أنه حتى 
لتحقيق الكفاية الانتاجيةء لابد أحيانا من 
تعديل طرق التقويم التقليدية, خاصة في 
الشاريع العامة. ذلك أن أسعار السوق التي 
كان كالب اشرو وناته ا 
الاجتتماعية الفعلية» : تلك التي تظهر عندما 
تسود المنافسة في كافة الأسواق. 

والتعديل الذي يجري حينئذ هو أن تستعمل 
3 تقويم اللشروع أسعار محاسبية (أو 
وععنوظ ودنتصنامءءة ) عوضا عن أسعار السوق» 
لتحقيق الكفاية الانتاجية في اختيار 
الشروعات. وهدف هذا التعديل ليس ادخيال 
قيم اجتماعية أخرى في تقويم المشروعات بل 
ضمان تحقيق نفس الحهدف الوحيد وهو الكفاية 
الانتاجية . 

لذلك فان الاسعار البديلة المستخدمة عوضا 
عن أسعار السوق كثيرا ماتسمى أيضا أسعار 
كنيد عامط بصعت 885 


على انه خلال العقدين الماضيين ظهر انهاه 


جديد بين الاقتصاديين الغربيين الى الاعتراف 
بسبب آخر لتعديل الطرق التقليدية في تقويم 
المشروعات وهو وجود أهداف اجتماعية (سوى 
الكفاية الانتاجية) قد يكون تحقيقها أسهل أو 
أقل تكلفة عن طريق اختيار المشروعات منه 
عن طريق آخر كالضرائب. (؟) 

وأهم هدف آخر حظى بالاهتمام هو 
هدف إعادة توزيع الدخل لصلحة الفقراء أو 
باختصار هدف العدالة نوننو8, وهناك 
أهداف أخرى سواه أكدها البعضي كالعمالة 
الكاملة وزيادة معدل نمو الدخل القومي» 
والتحديث ضمنعه:نمعلمةة لكن من الضروري 
التأكيد على أنه لا يوجد حتى الآن قبول عام 
لهذا الاتجاه الجديد, 


والسؤال الذي لابد من الاجابة عليه من 
وجهة أسلامية في هذا المجال هو: الا يكفي 
المجالان المشار اليهما في مطلع هذه الفقرة 
للتعبير عن القيم الاسلامية في تقويم 
المشروعات, خاصة اذا أضفنا اليهما معيار 
الكفاية الانتاجية المرغوب اسلاميا والذي 
تضمن الطرق التقليدية تحقيقه؟ والجواب هو 
بالنفي كما سيظهر في الفقرات التالية. فلابد 
من طرق اكثر صراحة لادنحال القيم الاسلامية 
في عملية التقويم . 

والاتجاه الجديد المنوه عنه أعلاه هو أقرب 
الى التصور في القيم الاسلامية ومكن كخطوة 
أول الاستفادة من الطرق الفنية التي اقترحت 
فيه للتعبير عن هذه القيم وان كنا على قتاعة 
بغسرورة تطوير أساليب فنية خاصة لضمان 
ادخال القيم الاسلامية بصورة مؤثرة في تقويم 
ال مشروعات . 


/الم 


؟"- معايير اسلامية للمفاضلة بين 
المشروعات 

ان المعايير المنمسة التالية تعبر بحسب 
فهمنا عن أهم القيم والأهداف الاسلامية 
الوثيقة الصلة بالاستثمار, أي تلك التي يمكننا 
عن طريق إختيار الشروعات الاستثمارية 
التأثير عليها بصورة واضحة . 
المعيار الأول : اختيار طيبات المشروع 
وفق الأ ولويات الاسلامية 

إن أول خطرة في اخستيار المشروع 
الاستشماري” هى تحديد طيباته أي السلع 
والخدمات التي ينتجها. ويظن كثير من 
الاقتصاديين السلمين أن التقسيم الرئيسي 
للسلع (أو الخدمات) من وجهة النظر 
الاسلامية هو تقسيم ثنائي : 
خبائث أي سلع محرمة ممنوع انتاجها وتداوهاء 
وما سواها فهو طيبات أي سلع حلال يباح 
انتاجها وتداولها. لكن هذا التقسيم رغم 
صحته قاصر جدا عن تصوير كامل الموقف 
الاسلامي من هذا ا موضوع . ويتضح هذا 
الموقف اذا انطلقنا من مفهوم المصلحة 
الاجتماعية حسيما صاغه الامامان أبو حامد 
الغزالي (المتوفي سئة .٠ه‏ ه ) ثم أبو اسحق 
الشاطبي (المتونٍ سنة ١ةلا‏ هل ). فالاسلام 
يقدم تصورا محددا عما يعتبره حياة اجتماعية 
وفردية صالحة ويرسى لمنه الحياة اهدافا 
متدرجة في الاهمية. فكل الطيبات التي بد 
منها لتحقيق اهداف الحياة الاسلاميةيعتبر 
توفيرها مطلوبا شرعا وليس مباحا ففط . 

وتختلف درجة التوكيد والالتزام في توفير 
هذه الطيبات بحسب اههمية المدف الذي تحققه 
في سلم الاهداف الاسلامية» فبعضها فرض أو 


حم 


واجب و بعضها مستحب او مياح. 

وقد وجد الامامان الغزالي والشاطبى من 
استقراء تعاليم الاسلام ان الصلحة الاجتماعية 
في الاسلام لما ثلاثة مستويات: الضروريات 
ثم الحاجيات ثم التكميليات. وقد شرح هذا 
الموضوع في بحوث أخرى فلا أفصل فيه الآن 
(0) ولكنى استخلص منه أن الاولويات 
الاقتصادية التفصيلية ذات العلاقة باختيار 
الطيبات الواجب انتاجها هي التالية مرتبة 
اسلاميا من الأهم الى المهم: 


(أ) توفير أمن المواطن ( مسلما وغير 
مسلم) على حيناته وعرضه وماله وحقوقه 
الاسلامية وتوفير الأمن الخارجي للمجتمع. 
ويتطلب تحقيق هذا الحدف انتاج العديد من 
الخدمات الاجتماعية العامة من قبل الدولة أو 
من قبل المتبرعين من المسلمين؛ كما يتطلب 
توليد الموارد المالية التي تدعو مثل هذا الانتاج. 

(ب) توفير وسائل حفظ الصحة ومعالجة 
ا مرض . 

(ج) الغذاء والكساء. 

ويشهد لأهمية الأهداف الثلائة السابقة 
أدلة إسلامية متعددة من أصرحها قول الرسول 
صل الله عليه وسلم في الحديث الصحيح:«من 
أصبح آمنا في سربهء معافي في بدنه, مالكا 
قوت يومه فكأنما حيزت له الدنيا بحذافيرها» , 

(د) نشر المعرفة والتربية في أمور الدين 
والدنيا . 


(ه) الأوى. 

ومن الممكن بالطبع الدخول في زمرة 
الحاجيات وتوسيع هذه القائمة. وربما أتى بعد 
المأوى مباشرة: المواصلات. لكن هدفنا ليس 


الاستقصاء بل إيضاح الفكرة. 

ان متحقيق الحد الأدنى الاسلامي من كل 
هدف من الأهداف السابقة يعتبر من 
الفسروريات فتوفير الطيبات التي يتطلبها يعتبر 
فرضاء وليس مجرد مياح , 

وما زاد عن ذلك الحد الأدنى يعتبر تحقيقه 
من مستوى الحاجيات, فتوفير الطيبات التي 
يتطلبها يعتبر من قبيل السنة المؤكدة, والله 
أعلم . 

وما فوق ذلك فمن مستوى التكميليات, 
وتوفير الطيبات التي يتطلبها هو من قبيل 
المستحب أو المباح بحسب أهميته . 

ان توفير أي من الطيبات في المجتمع يتم 
بأحد طريقتين: انتاجها مباشرة أو البادلة 
عليها مع جتمع آشمر عن طريق التجارة 
الدولية . 

وعليه فإن الطيبات غير القابلة للمبادلة 
الدولية تندمع لوادى - ده27 واللازمة لتحقيق 
الأهداف الاسلامية السابقة وأمثالها, يعتبر 
إقامة المشاريع التي تنتجها مطلوب شرعا طلبا 
يتدرج من الفرض الى المستحب الى المباح. 

وأما الطيبات التي يسهل مبادلتها دوليا 
فالمجتمع بالخيار ان شاء أنتجها مباشرة أو أنتتج 
سواها وبادل للحصول عليها . 

وبعبارة أخرى ان المعيار الأول الذي 
نتحدث عنه ينطبق أساسا على الطيبات التي 
لا يشعظر دخحوها في التجارة الدولية لأي صبب 
اقتصادي أو سواه. 

واذا كان المشروع يمول من الموارد العامة 
للمجتمع (أي تقوم به الدولة) فلا يجوز شرعا 
بحال صرف هذه الوارد لانتاج سلعة كمالية 


قبل كفاية كل فرد في المجتمع من السلع 
الضرورية(4) . 

ولرب سائل يسأل: ماذا عن المشاريم 
الخاصة؟ هل لنا أن نمنع انتاج السلع 
التكميلية قبل أن نوفر حاجة المجتمع من السلم 
الضرورية والحاجية؟ لست أهلا للاجابة على 
هذا السؤال لأنه فتهي عض لكن هناك بعض 

ا مبادىء التي يبدو انه له خلاف فيها. 

)غغ) ان كان المشروع الخاص يحتاج الى 
دعم من الأموال العامة (كشق طريق 
أو مساعدة مالية) فلا يجوز تقديم هذا 
الدعم إلا وفق الأولويات الاسلامية 
المطبقة على المشاريع العامة . 

(ب) هناك محال واسع لولي الأمور لتشجيع 
المشاريع ذات الأولوية وتثبيط سواها. 
ولابد من تجريب الوسائل غير المباشرة 
قبل جواز اللجوء الى أسلوب التقييد 
المباشر. 

(ج) ان حق المسلم في مزاولة العمل خلال 
(سواء كان ضرورياً للمجتمع كانتاج 
الخبز أو كمالياً كانتاج الازهار) حق 
صريح. ولا يجوز سلبه هذا الحق الا 
لسبب صريح راجح شرعا. 
وربما كانت سلطة ولي الأمر في جباية 
المال من المسلمين الزاما لتلبية حاجة 
عامة (كانتاج الغذاء اذا تقاعس 
الناس عن ذلك لسبب ما) أصرح 
شرعا وأقوي من حقه في مثع الناس 
من مزاولة انتاج حلال ضثيل الأهمية 
شرعا . 

(د) على المسلم أن يعلم انه حتى عندما 
يقوم بمشروع خاص من خالص ماله 


كلم 


فان درجة ثوابه عليه مخاضعة 
للأولويات الاسلامية حتى ولو لم 
يكن من حق ولي الأمر أو باستطاعته 
الزامه بما هو أولى. 


“9 المعيار الثانى: توليد رزق رَغَد 
لأكبر عدد من الأحياء . 

الرزق هو الدخل الحقيقي. والرغد هو 
الواسع الذي لا عناء فيه (انظر لسان العرب» 
ومفردات الراغب الاصفهاني). واستعملنا 
(الأحياء) بدلا من (الناس) لأسباب ستوضح 
فيما بعد. وقد تكرر في القرآن الكريم وصف 
(الرغد) على سبيل المدح مما يجعلنا نتخذه 
أساسا في تفضيل الرزق المتصف به .(0) 

(؟/ )1/9‏ سنبحث أولا في أولثك 
الذين يُعتيروت من عناصر الانتاج في المشروع 
أي الذين يقدمون له خدمات انتاجية. فبعضهم 
يحصل على دخل ثابت شلال فترة العقد (أجور 
وايجارات) وبعضهم يحصل على دخل احتمالي 
غير ثابت (أرباح أو خسائر). 

ان السعي لاكتساب الرزق لكقاية النقس 
والعيال هو واجب على كل مسلم . و ينبغي 
اعتبار المشروع أقضل كلما ساعد عددا أكبر 
من الناس على تحقيق هذا الواجب أي تحصيل 
دخل كاف إسلاميا. ولا يعني هذا انه يمكننا 
ببساطة تحقيق هذا الحدف الاسلامى بمجرد 
زيادة عدد العاملين في المشروع أو بامططان 
مبئى أكبر أو مزيدا من الأصول الأخرى 
الشابتة: لأننا لو فعلنا ذلك لوقع المشروع في 
خسارة. والخسارة تعني حرمات مالكي المشروع 
من تحقيق هدف اكتساب الرزق (الأرباح)» 
بيتما الاسلام يريد ذلك لحم ولسواهم.(5) 


لكننا لوفاضلنا بين مشروعين مقترحين 
كلاهما رابح فإن ذلك الذي يقدم لعدد أكبر 
من الناس دخخملا كافيا اسلاميا هو المفضل 
شرعا دون شك اذا تساوت باقى 
الاعتبارات . ١‏ 

فتوليد المشروع للرزق بصورة أجور وايجارات 
وأرياح هوهدفث اسلامي رئيسي . ونظراً لأن 
الأرباح هي موضوع هام يدور حوله جدل 
فيحسن أن نتناوله مزيد من التفصيل. 

ان تحصيل بعض الربح يعتبر هدفا اسلاميا 
هاما للمشاريع الخاصة وان عدم الخسارة يعتبر 
هدقا اسلاميا هاما لتلك المشاريع العامة التي 
تبيع انتاحها . 

خحذ أولا المشروعات العامة أي الممولة من 
بيت المال. ان وقوع المشروع في خسارة مالية 
واستمراره في العمل رغم ذلك يعني انه يشكل 
ضريبة خفية على المسلمين الذين يدفعون 
الضرائب (أو يستحقون الفائض المتولد في بيت 
المال) لمصلحة المستفيدين من منافع الشروع. 
وكثيرا ما لا يكون هذا جائزا شرعا. 

فمثلاء لا أرى من الجائز شرعا تقديم 
الخدمات المهاتفية لمستعمليها بأقل من تكلفتها 
لأن ذلك يعني أن جمههور الناس وكثير منهم 
ليسوا بأغنياء يتحملون خسارة الشبكة الهاتفية 
مصلحة مستعمليها ومنهم الاغنياء. 

و يستوي في عدم الجواز فيما أرى أن يجري 
تمويل الخسارة بالضرائب الظاهرة من أي نوع» 
أو باصدار النقود مباشرة للصلحة بيت ال مال» أو 
بصورة غير مباشرة عن طريق السماح لادارة 
الماتف بالاستدانة باستمرار لتغطية 
المخسارة . (6)97 


والحقيقة أن تحقيق بعض الربح لبيت امال 


(وليس محرد عدم الخسارة) يعتبر هدفا اسلاميا 
رئيسيا اذا كانت موارد الدولة لا تكفى لأداء 
الواجبات المختلفة التي أناطها الشرع لولي 
الأمرء وكان الدخل الاضافي الذي يولده 
المشروع يساعد على أداء تلك الواجبات . 

فاذا انتقلنا الى المشروع اللخاص أي ال ممول 
من فرد أو أفراد, فإن استمرار وقوعه في خسارة 
محاسبية أي ظاهرة 5دمآ قستغمدمعءة سيعنى 
افلاسه عاجلا أو آجلا و بالتالي سيد مرجؤداته 
بين دائنيه قسمة الغرماء وعلى الغالب' ضياع 
بعض ديونهم عليهم . وان عدم تسديد الدين 
من أكبر ا محرمات, 

على أن المخسارة والافلاس لا يؤديان دائما 
الى ضياع بعض ديون الدائنين للمشروع بل قد 
يقتصر أثرهما على خسارة مالكي المشروع لبعض 
أو كل رأس مالهم. وهذا أيضا غير مرغوب 
شرعا. لما أسلفنا من أن الاسلام يريد لهم 
ولسواهم من عناصر الانتاج اكتساب الرزق. 

ولا يخفى ان الحنسارة قد تقع في مشروع 
كان يظن رابحا حين دراسته وليس هذا 
موضوع مناقشتناء بل موضوعها هو أن عدم 
الوقوع في خسارة وتحصيل بعض الربح: يعتبر 
هدفا اسلاميا رئيسيا عند اختيار المشروعات. 
ويحسن الانتباه الى أن هذا تلف عن هدف 
البحث عن «أقصى ربح» والذي لا نظنه 
هدفا مقيولا اسلاميا إلا في أحوال 
استثائية . (8) 

وخلاصة ما تقدم هو انه بالنسبة لعناصر 
الانعاج في المشروع عاما كان أو خاصا, يعتبر 
الحدف الاسلامى هو: توليد دخل كاف 
اسلاميا لأكبر عدد من عناصر الانتاج جيعهاء 
ونقصد بالدخل الكاني ذلك المستوى المحدد 


فقها بأنه لا يجيز لصاحبه قبول الصدقة . 

وقد احترزنا بكلمة (كاف) للتأكيد على 
أنه لابد من اعتبار مستوى الكفاية الاسلامى 
عند المفاضلة بين عدد العاملين في المشروعات 
الختلفة. وعلى سبيل الثال لو اعتبرنا ألف 
ديئار في السنة هو حد الكفاية الاسلامي للفرد 
في بلد معين, وكانت أجور عشرين عاملا في 
المشروع هي بمعدل (05600) دينار فإننا 
نحتسبهم على سبيل التقريب مكافئين لعشرة 
أشخاص فقط ينالون مستوى الكفاية . 

لكن كيف نحتسب عدد أولئك الذين 
ينالون أكثر من حد الكفاية؟ هذا موضوع 
طويل سنشير اليه باختصار عند بحث معيار 
مكافحة الفقر في الفقرة (؟1/") الآتية. 

5 - ستبحث الآن عن الرزق الذي 
يولده المشروع كن ليسوا من عناصر الانتاج فيه . 

ان منتجات المشروع من السلع والخدمات 
هي على نوعين: بعضها يباع في السوقء 
ويشكل ايراده دخلا لبعض عناصر الانتاج في 
المشروع وقد سبق الكلام عنه. والبعض الآخر 
من منتجات المشروع أو منافعه لا يقبل البيع 
لسيب أو لآخر(1)» أولا يعبرعته سعر 
السوق تعبيرا صحيحا. 

والمنطق الاسلامي يوجب تقويم أي عمل 
بمجموع آثاره وليس بععضها تطبيقا لقوله تعالى 
(فمن يعمل مثقال ذرة خيرا بره ومن يعمل 
مثقال ذرة شرا يره) وقوله تعالى جوابا 
للسائلين عن الخمر واليسر «قل فيهما إثم 
كبير ومنافع للناس واثمهما أكبر من 
نفعهما». ومن أهم منافع المشروع الاضافية 
التي ينبغي احتسابها في حال وجودها: 


)غ0( الآثار الخارجية 5عتهدمدمعء8 لإقمندظ 


ذه 


الموجبة والسالبة وقد أقاض 
الاقتصاديون في هذا الموضوع فاكتفى 
بالاشارة اليه. لكن لابد من التنويه 
الى أن الاسلام يضيف بعدا جديدا 
للموضيوع بايجابه احتساب الآثار 
الخارجية ليس على الناس فقط بل على 
كل ذي كبد رطبة لقوله صلى الله عليه 
وسلم : 
... قالوا: يارسول الله ان لنا في 
البهائم أجرا؟ فقال: «في كل كبد 
رطبة أجر». متفق عليه (عن رياض 
الصالحين» رقم "؟1). 
«فلا يغرس المسلم غرسا فيأكل منه 
انسان ولا دابة ولا طير إلا كان له 
صدقة الى يوم القيامة» رواه مسلم 
(عن رياض الصالحين رقم .)١"8‏ 
وقال الامام ابن حجر شارحا 
«ومقتضاه ان أجر ذلك يستمر مادام 
الغرس أو الزرع مأكولا منه ولو مات 
زارعه أو غارسهء ولو انتقل ملكه الى 
غيره....» (فمح الباري» الحديث 
١لا‏ جه ص 4). 
وقد ذكر الامام النووي رمه الله من مزايا 
الزرع ها فيه «من النفع العام للآدمي وللدواب 
ولانه لابد فيه في العادة ان يؤكل منه بغيد 
عوض..» (فتح الباري. الحديث 7١07٠١‏ ج4 
ص "0). وهذا مثل رائع لسمو هذا الدين 
وشمول رحمته المخلق كلهم. ولهذا اخترنا في 
عنوان هذه الفقرة: توليد الرزق لأكبر عدد من 
الأحياء . 
(ب) فائض المستهلك تساصين5 ععءتستحدمه قُِ 
حال انخفاض سعر السوق بصورة محسوسة 
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نحيجة زيادة الانتاج بسبب المشروع. وهذا 
الموضوع مفصل في كتب الاقتصاد فنكتفي 
بالاشارة اليه . 
7 ومن المستحب عند المقارنة بين 
المشروعات بحسب الرزق الرغد الذي تولده أن 
نفضل الرزق من طريق العمل على غيره من 
أنواع الرزق المتولد في المشروع تطبيقا لقوله صلى 
الله عليه وسلم «ما أكل أحد طعاما قط خيرا 
من. أن يأكل من عمل يده» رّواه البخاري, 
وانظر في شرحه: فتح الباري (ج4. ص .م 
05" ). ويمكن التعبير عن ذلك عمليا في 
تقويم الشروعات بأن نعطي وزنا أكبر للرزق 
المترافق مع العمل (الأجورء وأرباح الشريك 
المضاربء الخ..) بالمقارنة مع الرزق غير 
المترافق مع العمل (الايجارات» وأرباح رب 
المال في شركة المضاربة الشرعية الخ..) 
والعمل المقصود كما أوضح صاحب الفتح 
يشمل عمل اليد وسواه كالعمل الفكري. 
؟/" ‏ المعيار الثالث: مكافحة الفقر 
وتحسين توزيع الدخل والثروة 

لا حاجة بنا الى البرهنة على أن مكافحة 
الفقر هي من أهداف الاسلام الرئيسية. وإن 
أحكام الزكاة وأحكام التفقات الواجبة بين 
الأقارب لتقدم الكثير من التوجيهات حول 
مفهوم الفقر وتعريفه . 

ويمكن لتقويم المشروعات ان يساهم في 
مكافحة الفقر بطريقتين : أوهماء هو ان اخختيار 
الطيبات التي ينتجها المشروع وفق “ال ولويات 
الاسلامية سيعطي وزنا أكبر لانتاج السلع 
والخدمات التى تصنف ضمن الضروريات 
والحاجيات (وهي التي ينفق الفقراء غالب 
دخلهم عليها), بما يساهم عادة في تخفيض 


أسعارها وزيادة فائض المستهلك المتولد منها. 
وثانيهما: هو اعطاء وزن أكبر للدخل الذي 
يولده المشروع ويذهب الى الفقراء فالاسلام 
يعطي أهمية أكبر بكثير للدخل الذي يحقق 
ناجيه مستوى الكفاية با مقارنة مع الدخل 
الذي يتجاوز ذلك؛: ما يوجب علينا عند تقويم 
الرزق المتولد لعناصر الانتاج في المشروع ان 
نعطي وزنا أكير للدخل الذي يحقق الكفاية أو 
يقل عنها بالقارنة مع الدخل الذي يزيد عن 
مستوى الكفاية . 

وقد فصل بعض الاقتصاديين الأساليب 
العملية لذلك في تقويم المشروعات فيمكن 
الاستفادة من أبحاثهم(١٠)‏ الى حين صياغة 
أساليب تنطلق مباشرة من التصورات الاسلامية 
في هذا المجال . 

والاقتصاديون غالبا ما يعبرون عن هدف 
مكافحة الفقر بعبارة «« تحسين توزيع الدخل » 
لكننا نفضل من وجهة اسلامية التمييز بين 
الأمرين رغم الصلة بينهما. 

فضمان الضروريات لكل فرد في المجتمع 
ومكافحة الفقر هو أشد تأكيدا في سلم القيم 
الاسلامية من تحسين توزيع الدخل أي تخفيف 
تفاوته . 

كما نفضل من وجهة اسلامية التأكيد على 
تحسين توزيع الدخل والثروة (وليس الدخل 
ققط كما هو شائع بين الاقتصاديين) لأن 
مستند هذا الحدف قوله تعالى ( كيلا يكون دولة 
بين الاغنياء منكم) والضمير في «يكون») يعود 
الى المال وهو يشمل الدخل والثروة. 

لكننا على الرغم من تقييزنا بين المفهومين 
جمعنا بينهما في معيار واحد هنا لأن التعبير 
العمل عنها عمليا في تقويم الشروعات هي 


طريقة واحدة أشرنا اليها أعلاه. 
/1- المعيار الرابع: حفظ المال وتنميته 

نقصد بالمال الثروة بمعناها الاقتصادي 
الذي يشمل الموارد الطبيعية والأصول المصنوعة . 
ان استخدام كمية من الموارد والعمل تزيد عن 
الحد الأدنى الكافي لتحقيق هدف معين هومن 
الاسراف النهي عنه. ومفهوم حفظ امال وعدم 
الاسراف في الاسلام يقابله تقريبا لدى 
الاقتصاديين مفهوم (الكفاية م865 في 
استعمال الموارد) الذي يعرفه الاقتصاديون 
الغربيون جيداء بل يكادون لا يعرفون سواه. 
وغاليا ما يعتبرونه المعيار الوحيد لتفضيل وضع 
اقتصادي على آخر. 

أما في الاعتبار الاسلامي فهو هدف هام 
لكنه ليس الحدف الوحيد ولا الأول. ويلاحظ 
ان الامام الغزالي يراه من المقاصد الاسلامية 
الخمسة الكبرى وهي: حفظ الدين والنفس 
والعقل والنسل والمال. 


واستنادا الى هذا المعيار يمكننا أن نرفض 
اسلاميا معايير التقويم التي تؤدي الى اختيار 
مشاريع غير كافية اقتصاديا. ومئال ذلك معيار 
فشرة الاسترداد. كما مكننا أن نؤكد ضرورة 
أخذ فترص التبادل الدولي بالحسبان لأن من 
المعلوم اقتصاديا أن تجاهلها يؤدي (على نطاق 
الاقتصاد مجموعه) الى مستوى أقل من الدخل 
القومي عند استخدام قنفس الكمية من الموارد. 
ولن نورد الأدلة على أن تنمية المال هي 
هدف اسلامي معتبر فقد فصل في ذلك العديد 
من الباحثين. وقد أدرجناه مع هدف حفظ 
المال لأن القيمة الخالية الصافية للمشروع تعبر 
نه اننا الى حد ماء وان كانت الطريقة 


اذ 


الأدق في التعبير عنه عمليا حسبما اقترح بعض 
الاقتصاديين هى التمييز في الدخل الذي يولده 
المشروع بين اجا هت للاستهلاك, وبين ما 
سيذهب للادحار والاستثمار. فيعطي هذا 
الأخير وزنا أكبر في عملية التقويم. 

ره المعيار الخامس: رعاية مصالح 
الأحياء من بعدنا 

من المعلوم في الدين ان جزاء الاعمال 
يرتبط بأثرها ليس فقط في حياة الانسان بل 
بعد موته الى يوم القيامة. لذلك فإن الأفق 
الزمني الذي يشمله اهتمام المؤين باليوم الآخر 
أوسع مدى من الآفق الزمئي للكافر. وني 
الحديث الصحيح: اذا ماث العبد انقطع 
عمله إلا من ثلاث: صدقة جارية أو علم 
ينتفع به أو ولد صالح يدعو له». 

و يؤكد هذا المعنى العام ما أشاد به القرآن 
الكريم من تعاطف أجيال الؤمنين وتراحجها 
عبر الزمان (... والذين جاءوا من بعدهم 
يقولون رينا اغفر لنا ولإخواننا الذين سبقونا 
بالايمان...). وقد استند سيدنا عمر (رضي الله 
عنه) الى هذه الآية في عدم تقسيم أراضي 
العراق على الفاتحين بل فرض الخراج عليها 
لصلحة أجيال المسلمين اللمتعاقبة وقال من 
خالفه «تريدون ان يأتى آخر الناس ليس 
هم شيء فما أن بعدكم ؟. 

وكان ممن رأى مثل رأي سيدنا عمر أيضا 
سيدنا علي (رضي الله عنه), وسيدنا معاذ 
(رضي الله عنه) الذي قال له: «انك ان 
قسمتها صار الريع العظيم في أيدي هؤلاء 
القوم . 3 يبيدون فيصير ذلك الى الرجل الواحد 
أو المرأة, م ثم يأتي من بعدهم قوم يسدون من 
الاسلام 5 وهم لا يجدون شيثاء فانظر أمراً 
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يسع أوهم وآخرهم» )١١(‏ 

فإذا انتفلنا من نطاق المجتمع كله الى 
نطاق الأسرة الواحدة وجذنا هذا المعنى نفسه 
يؤكده قِول المصطفى صلى الله عليه وسلم في 
الحديث المييح «انك أن تدع ورئتك أغنياء 
خير من ندعهم عالة يتكففون الناس في 
أيديهم » (متفق عليه ) . 

ثم إذا انتقلنا من نطاق البشر الى نطاق 
من سواهم من الأحياء وجدنا حديث الرسول 
الكريم الذي أوردناه آنفا في شأن الزرع 
وتأكيده على استمرار ثوابه مابقي تافعا لانسان 
أو حيوان الى يوم القيامة. ١‏ 

فواضح مما سبق أن تقويم المشروع اسلاميا 
يجب أن يحتسب فيه آثاره على مصالح الأحياء 
من بعدنا مهما بعدوا. لكن الاقربين أولى 
بالمعروف؛ ولعل هذه القاعدة تبرر اعطاء أهمية 
متناقصة مع الزمن لمنافع المشروع المتولدة لمن 
يأتي بعدنا 

ويلحظ أن عملية الحسم الزمني التي 
يسعند اليها معيار القيمة الحالية الصافية تؤدي 
الى اعطاء أهمية متناقصة مع الزمن للمنافع 
المتولدة من المشروعء لكنها تبالغ في ذلك الى 
حد يكاد يتجاهل كلية آثار المشروع بعد حوالي 
خسين سنةء أي على الاجيال المقبلة. وسنوضح 
الفكرة مثال رقمي : 

هناك مشروع لسد مائي مقترح يولد منافم 
قدرت بألف درهم لكل سنة من عمره المتوقع 
وهو ستون سنة. فيكون مجموعها الحسابي هو 
ستين ألف درهم. ويمكن بزيادة في تكاليف 
انشائه تصميمه بحيث يطول عمره ستول سنة 
أخرى يولد خلاها المقدار نفسه من المنافم أي 


ألف درهم كل سئة» مجموع قدره ستو ألف 


درهم أيضا. 
لنغترض أيضا للتبسيط أن تكاليف انشاء 


القيمة الحالية لمجموع(؟١)‏ 
ا منافع خلال السئوات 
الستين (بمعدل )7٠١‏ 
حسم 


يمكننا القول على سبيل التبسيط أن منافع 
الفترة الأولى (السنوات ١‏ الى )٠0‏ ومجموعها 
(0) ألف درهم تعود الى الجيل الحالمي وبعد 
الحسم تبلغ قيمتها الحالية (/1951) درهما . 


فاذا نظرنا الى الفترة الثانية (السئنوات 5١‏ 
الى )١‏ وجدنا مجموع متافعها (0) ألف 
درهم أيضا تعود الى اليل القادم لكن قيمتها 
الحالية هي (مم) درها فقط. 

فيحسب معيار القيمة الخالية لاختيار 
المشروعات؛: سيرفض الجيل الحاضر اطالة عمر 
السد لفترة الستين سنة الثانية اذا كان ذلك 
يكلف الآن أكثر من (#م) درها رغم النافم 
الكبيرة التي يتوقع أن يجنيها منه الجيل القادم. 

ان معيار القيمة اخالية قد قوم المنافع التي 


الفترة الاول 
السسنوات الستون الأولى 


"ه١‎ 


(4911ة) درهها 


السد ستنفق كلها في مطلع السنة الأأولى. أما 
منافعه فيلخصها الجدول التالي:- 


الفترة الثانية 
السنوات الستون الثانية 


١١١ ااسدا‎ 


(50) ألف درهم) 


(مم) درهها فقط 


تعود للجيل الحالي بما يقارب )٠١(‏ آلاف 
درهم بيئما قوم نفس المنافع للجيل القادم 
ب(مم) درهماء أي بنسبة (050") الى )1١(‏ 
تقريبا. 

وخلاصة القول هي أن معيار القيمة الحالية 
يركز الاهتمام على الجيل الحاضر ولا يقيم إلا 
وزنا تافها لآثار المشروع على الاجيال القادمة. 
وتزداد هنه الملشكلة حدة كلما طال عمر 
المشروع وكلما ارتفع معدل الحسم. وهذا من 
جملة الاسياب التى حملت بعض الاقتصاديين 
على تحبيذ اختيار معدل للحسم يقل عن المعدل 
السائد في السوق بالنسية للمجاريع العامة. 
والذي أراه هو أن تخفيض معدل الجسم يخقف 
المشكلة فقط ولا يحلها تماما بالنسبة للمشاريم 
الطويلة العمر. )1١(‏ 


لكن تقويم المشروعات في اطار اسلامي 
يتلافى المشكلة من أساسها لأنه لا يعتمد القيمة 
الحالية الصافية بأسعار السوق كمعيار وحيد. 
بل يوجب النظر الى المسألة أيضا من زاوية 
أخلاقية وانسانية تأخذ مصالح الأحياء من 
بعدنا في الاعتبار. 

وني خمتام استعراضنا المعابير الخمسةء نشير 
الى أن اختيارنا لها هو اجتهاد نرجو أن يكون 
قريبا من الصوابء ونرجو أن يتبهنا الباحثون 
والمتخصصون في الشريعة الى معايير هامة أخرى 
يمكن اضافتها اليها. 


 *‏ التعبير رياضيا عن المعايير الاسلامية 
بدالة مصلحة 

ان تعدد المعابير الاسلامية في نطاق تقويم 
الشروعات يثير التساؤل عن كيفية مراعاتها 
جميعا ني آن واحد. فكيف نفاضل مثلاً بين 
مشروعين أحدها يساهم كثيرا في حفظ امال 
وتنميتهء لكنه لا يقدم الا القليل من فرص 
العمل للفقراءء بيئما الآخر يفعل العكس. 

ان الطريقة الأساسية في هذا الشأن وني 
كل الشؤون البشرية التي تتعدد فيها 
الامكيازات والمائر' هن طريقة الجاكية 
الذهنية الدقيقة. وتتحلى هذه الطريقة مرونة 
عظيمة كما تسمح بأخذ العديد من الآثار 
الجزئية بعين الاعتبار. لكن يعيبها انها ضمنية 
غير صريحة » وشخصية تتفاوت كثيرا من انسان 
لآخرء فتفسح جالاً واسعاً للأختلاف وتحول 
دون تحقيق اللامركزية في اتخاذ القرارات 
الاستثمارية . 

لكن هناك طريقة أخرى مفيدة نشرحها في 
الفقرات الآتيةء وبها تصبح المحاكمة الذهنية 
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صريحة واضحة واكثر موضوعية» وهي تقييس 
دالة مصلحة اسلاهية ثم استخدامها في تقويم 
المشروعات. وهذه طريقة مناسبة تماما 
للمصارف الاسلامية ووزارات العخطيط 
وسواها من المؤسسات التي تتخدذ القرارات 
الاستثمارية . 


تقييس دالة مصلحة اسلامية 

نقصد بالتقييس هه8ه2العدفمم5 التعبير 
كميا عن فكرة أو مبدأ عام باستخدام معيار 
معين. وهدف هذه الفقرة البرهنة على امكانية 
تقييس دالة مصلحة تعبر عن المعايير الاسلامية 
المتصلة بالختيار المشروعات . 

ونشرح فيمايل الخطوات الرئيسية لطريقة 
التقييس التي نقترحها : 
الخنطوة الأول : اختيار صيغة رياضية مناسبة 
للتعبير عن دالة الحدف أي دالة المصلحة 
الاسلامية. وعلى سبيل المثال.: لو اعتبرنا 
الصيغة الخطية (أي معادلة من الدرجة الأولى) 
مقبولة فان دالة الهدف ستكون : 
ع - نرف + ثرهم, + ... + نه 

حيث ع هومؤثر الصلحة و(هاء 
...ه ) هو مقدار تأثير المشروع على كل من 
الاهداف الاسلامية )١(‏ الى (ر)» و (ن,» 
ني ... نر) هو الوزن أو الترجيح الرقمي 
الذي يعبر عن درجة الأهمية الاسلامية لكل 
هدف. 

ولو كنا نعلم قيم العاملات (ذء ...» 
نر) ثم حددنا ‏ نتيجة دراسة الجدوى 
الاقتصادية والاجتماعية للمشروع مقدار تأثيره 
رقميا على الأهداف (ه , .., هر) فيمكننا 


بتعويض هذه الارقام في العلاقة السابقة 
استنتاج قيمة (ع) التي يمكن ان تعتبر العلامة 
التي فاها المشروع من وجهة النظر الاسلامية . 
وكلما ارتفعت (ع) كان المشروع افضل . 
ويمقارنة (ع) بين مشروع وآخر مكن ترتيب 
المشروعات حسب دربجة أهيتها . 

وهذه هي أحدى الطرق العملية لاستخدام 
دالةٌ المصلحة بعد تقييمها. 


والسؤال هو: كيف نتوصل الى (ه) والى ' 


(ن)؟ 
ا خطوة الثانية : اختيار مقياس رقمي مناسب 
للتعبير عن كل من الاهداف الاسلامية (ه,) 
الى (هر), حتى يمكن التقدير الرقمي لمدى 
تأثير المشروع المقترح على كل هدف. وقد 
المحنا عند شرح بعض العايير الخمسة المقترحة 
الى المؤشرات الرقمية التي يمكن ان تقاس بهاء 
وتفصيل ذلك يخرج عن نطاق هذا البحث. 

لكن بعض القراء قد يساورهم الشك في 
امكانية التعبير الرقمي عن المعيار الأول وهو 
اختيار طيبات المشروع وفق الأولويات 
الاسلامية. لذلك سنين الآنْ أحد أساليب 
القياس المكنة له وهو اسلوب المتغيرات 
الصورية المستخدم على نطاق واسع في دراسات 
الاقتصاد القياسي دءثىءصدمهمء8. (انظر مثلا 
1176-6 بص هك قتل0[ ( 

يمكننا الانطلاق من التقسيم الذي صاغه 
الامام الغزالي, وتصنيف الخدمة أو السلعة 
الرئيسية التي ينتجها ا مشروع ضمن احدى 
الزمر الثلاث: ضروريات» حاجيات؛ أو 
تكميليات. 

ويكفي مستغيراتن 


صوريان 5عاطونعةلا بإحصصست2 للتعبير عن ثلاث 


زمر. فاذا كانت السلعة التي ينتجها المشروع 
من الفضروريات, انخذ المتغير الصوري الأول 
قيمة (الواحد) الصحيح ولا اخذ القيمة 
(صفر). وان كانت تصئف في الحاجيات انخذ 
المتغير الثاني قيمة الواحد. واث كانت تصئف 
ضمن التكميليات اذ كلا المتغيرين القيمة 
(صفر) . 

وتظهر هذه الطريقة مبدأ هاما من هبادىء 
القياس هو امكانية التعبير رقميا عن اهداف 
وصفية محضة, أي عن أهداف لا يمكن التعبير 
عن تحققها بأكثر أو اقل, بل فقط بنعم أو لا. 

ومن الممكن زيادة عدد الزمر النوعية الى 
أي حد نريده للتعبيرعن الاولويات الاسلامية 
بدرجة مئاسبة من الدقة. فعوضا عن ترك 
الحاجيات كلها في زمرة واحدة يمكن تقسيمها 
الى زمر فرعية متدرجة الأهميةء وهكذا. 

وعلى هذا الأساس» فان الدراسة الخاصة 
يكل مشروع ستعطينا قيم المتفيرات: (هرع 
هى ...ع هر). 
الخطوة الثالثة : تقدير الاوزان (نن...2 
ذر) التى هى ثوابت المعادلة. 

لا أستبعد امكانية اختيار القيم النسبية 
لبعض الاوزان بالمتاقشة الشرعية والاقتصادية 
الدقيقة . (14) لكن ذلك ان أمكن فهو من 
قبيل الاستشناء. أما الطريقة التى نقترحها 
الآن فهي عامة بمكن دوما اتباعها وتعتمد على 
الاستنتاج الرياضي للاوزان من التفضيلات 
الفعلية التي يعبر عنها متخصص في الشريعة 
بالمسبة الى مجموعة من المشاريع الاستثمارية 
المعروضة عليه . 

لنفترض أن لدينا ثلاثة أهداف إسلامية 
وثلاثة من المشاريع الاستثمارية, وإن دراسة 


يذ 


الجدوى لكل مشروع قدرت رقميا (هب, 
هب.» هم) أي أثره المتوقم على كل هدف. 
لتطلب الآن من متخصص في الشريعة 
استعراض المشاريعم المذكورة وملاحظة آثارها 
على الأهداف الاسلامية المحددةء ثم اعطاء 
كل مشروع علامة (ع) بين الصفر والمائة تعبر 
حسب قناعته عن أهمية المشروع من الوجهة 
الشرعية. و بذلك نحصل لكل مشروع على : 
(ع) علامة هي مؤشر على أهمية الشريعة في 


رأي المختص . 
29 هر هم مؤشرات أثر الشروع 
على كل هدف. 


إن هذه المعلومات هي كل مايلزمنا 
لستنتج رياضيا الأوزان (نىء نىء تم)التي 
تعبر عن الأهمية الشرعية للأهداف المختلفة» 
لأن أبسط حالة هي أن يكون لدينا عدد من 
المشاريع يساوي بالضيط عدد الأهداف 
الاسلامية: 


عن هم + نم هبجزرهب 


ن هبن_ مهن هه 
عر >> ىا 


عرس هين هون هي 

فهذه ثلاث معادلاات خطية بثلاثة مجاهيل 
(نء ذى نم) يمكن حلها لتحديد قيم 
المجاهيل . 


إن هذا هو أساس الطريقة التي نقترحها 
(0) وقد بينا شرحنا على بعض الافتراضات 
التبسيطية التي يمكن الآن التحرر منها . وأولحا 
افتراض أن عدد المشاريع يساوي عدد 
الأهداف . فالواقع ان عدد المشاريع عادة أكبر 
بكثير من الأهداف . 


هو 


وفي هنه الحالة يمكننا عوضاً عن الخل 
الجبري الملحض للوصول إلى الثوابت (ن) أن 
نتبع طريقة المربعات الصغرى المعروفة وعندها 
تصبح هذه الثوابت معاملات الانحدار المتعدد 
للتابع (ع) على المتغيرات (ه). أما إن كان 
عدد المشاريع أقل من عدد الأهداف ( وهنه 
حالة غير واقعية) فإن التوصل إلى قيم (ن) 
لا يعود ممكناً . 

وعليه فإننا نستطيع زيادة عدد الأهداف 
بشرط أن يبقى عدد المشاريع أكبر منها . 

ويمكن بسهولة التخل عن الصيغة الخطية 
لدالة الهدف واختيار أية صيغة رياضية للتقدير 
بطريقة المربعات الصغرى وأمثالها من طرق 
التقدير الإحصائية. كما يمكن التخلي عن 
افتراض أن يقوم خبير واحد في الشريعة بتحديد 
علامات المشاريع المختلفة . قلا مانع من تعدد 
الفبرا نوتيك يعن أعولاه كل تر بعلامه 
هي الوسط الحسابي لتقدير متلف الخبراء . 


/؟ ‏ اختبار موضوعية تقييسنا لدالة 
المصلحة : 

ولا بد من التساؤل: إلى أي حد تعتبر 
الأوزان (ن) التي نتوصل إليها أوزاناً 
موضوعية تعبر عن حقيقة موقف الشريعة وليس 
عن مزاج المختص بالشريعة ؟ 

إن الأوزاك العى نحصل عليها تستند 
رياضياً إلى : ١‏ 

المتغيرات (ه١اء.ه"...‏ ) التي قدمتها 
دراسة الجدوى لكل مشروع . 

العلامة (ع) التي أعطاها الفقيه لكل 
مشروع . 


وستتغير الأوزان إذا تغير هذا العنصران . 


ومن السهل على الكثيرين تصور إمكانية 
التقدير الاقتصادي الموضوعي لآثار المشاريع 
لكن قد يصعب عليهم تصور إمكانية التعبير 
الموضوعي عن التفضيل الشرعي للمشروع 
بعلامة بين الصفر واماثة . 

أفلا تعأثر هنه العلامات إلى حد بعيد 
بالتفضيلات الشخصية لاإخصائي الشريعة 
بحيث يمتلف تقديرها بين إخصائي وآخر. بل 
را تغير رأي الارخصائي الواحد بين زمن وآخر. 

الجواب هو أن هذه التقديرات ليست إلا 
فتوى من عالم الشريعة. ولا مرية في أن 
الفتاوى والأحكام القضائية تختلف في نفس 
القضية بين شخص وآآحر. لكننا نتوقع تقاربها 
كلما كان المفتون أو القضاة ملتزمين مفاهيم 
مشتركة للحق والعدل ومتقار بين في علمهم 
بواقع الحال. ونحن نتوقع بل نفترض في 
الطريقة المقترحة تقارب تصورات وتقديرات 
علماء الشريعة لوجود قاسم مشترك كبير من 
المفاهيم الارسلامية والفقهية. ومن الممكن 
اخمتبار صحة هذا الافتراض رياضيا بقياس 
معامل الارتباط الاحصائي بين العلامات التي 
أعطاها اثنان من رجال الشريعة لنفس 
المشاريع, ثم الاختيار الاحصائي لا إذا كان 
هذا المعامل يختلف معنوياً عن الصفر أو أية 
قيمة مثاسبة سواه . 

وهناك اختيارات احصائية أخرى أفضل مما 
ذكرنا يمكن استخدامها لنفس الغرض لكن لا 
فائدة من تفصيلها هنا . 

فإذا ظهر أن معامل الارتباط منخفض دل 
ذلك على أن الأوزان لا يمكن الركون إليها 
موضوعيا. ومن التصور حينئذ أن يكون سبب 
انخفاضه احد أامرين : 


(أ) وجود تفاوت كبير بين المتخصصين في 
فهم مقاصد الشريعة. وهذا ما نستبعده كلما 
كانت الأهداف الشرعية المختارة أهدافاً كبرى 
رئيسية , 

(ب) قصرر الأهداف التى اخترناها عن 
التعبير عن المقاصد الرئيسية للشريعة » أو قصور 
المقاييس (ه) التي عبرنا بها عن تلك 
الأهدافء ثما يرك مجالا واسعاً للتفاوت في 
تقدير الأهمية الشرعية لكل هدف . 

أما إذا ظهر أن معامل الارتباط مرتفع -إلى 
حد مناسبء كان هذا قريئة قوية عل أن 
الأوزان تعبر عن موقف الشريعة أكثر منها عن 
شخصيات اللتخصصين . فيمكن استخدابها 
بعدئدذ في تقويم مشروعات أخرى جديدة . 

وفي ختام موضوع التفييس يجدر بنا التحذير 
من توهم أن استخدام المعايير الإسلامية عملياً 
في تقويم المشروعات يتوقف على تقييس دالة 
المصحلة الاسلامية . فهذا غلط دون شك. لأن 
استخدام هنه المعايير نمكن دوماً بالمحاكمة 
الذهنية الدقيقة دون اللجوء للتقييس. 

لكتنا لا نشك في أن التقييس», فضلا عن 
كونه ممكنا دون ريبء هو أيضا مفيد ومرغوب 
شرعاء لأنه يساهم في إيضاح المفاهيم 
الإسلامية الاقتصادية ويسهل تطبيقها في واقع 
الحياة . 

لقد قال تعالى « وها أرسلنا من رسول إل 
بلسان قومه ليبن لهم» (ابراهيم )14/١6‏ 
والأرقام هي من أهم لغات هذا العصرء 
وجدير بنا أن نعبر عن بعض حقائق ديتنا بهذه 
اللغة . 


4 كيفا نستخدم دالة المصلحة في 


ىل 


تقويم المشروعات 


4 9 الطريقة الأول : 
إن تقدير دالة المصلحة الاسلامية بالاإضافة 
إلى دراسة الجدوى الاقتصادية والاإسلامية 
للمشروع سيعطيئنا علامة بين الصفر والمائة لكل 
مشروع تعبر عن درجة أخهميته أو متافعه 
الإسلامية . وحتى نبين كيف يمكن استخدام 
هنه المعلومات عليئا أن نميز الحالات الرئيسية 
الغلاث في اممتيار المشروعات الاستثمارية 
(5ا): 
أ اختيار مشروع واحد من بِينْ عدة 
مشروعات بديلة . 
ب اخمتيار عدد من المشروعات من 
بين مجموعة كبيرة من المشروعات, 
ج - قبول أو رفض مشروع واحد . 
ففي الحالة الأولى يكفي أن نختار ا مشروع 
الأعل علامة. وفي الحالة الثانية سنفترض 
لتبسيط المناقشة أن المشروعات المختلفة مستقلة 
بعضها عن بعض واك لدينا ميزانية استثمارية 
محددة (110) فضمن هله الشروط يمكن اليرهنة 
على أن المعيار المفضل هو ترتيب المشاريع 
بحسب نسبة 
علامة الشضرووعم 
حتى نستنفذ الميزانية 
القيمة الحالية لتكاليفه 
المحددة (19-21 ,ص7 ,58880718). وهلنه 
الحالة الثانية كثيرة الوقوع في الحياة العملية في 
مؤسسات التمويل ووزارات التخطيط التي 
تتخذ قراراتها الاستثمارية في مواعيد زمنية 
معينةء كمطلع كل سنة أو حمس سنوات» 


فيتم في كل موعد اختيار بعض المشاريع لتنقذ 


في الفترة المقبلةء ضمن حدود الميزانية 
الاستثمارية لتلك الفترة . 

“أما الحالة (ج) فلا بد فيها من تحديد 
علامة مسبقة « للنجاح » بحيث يقبل المشروع 
إذا بلغت علامته مستوى النجاح . 

وخلاصة هذه الفقرة هى أن من الممكن 
اعطاء علامة للمشروع استناداً إلى دالة المصلحة 
اللإسلاميةء ثم اتخاذ قرار بقبول المشروع أو 
رفضه استناداً لهذه العلامة وحدهاء أو استناداً 
إليها مع مستوى محدد مسبقا للتجاح , 

لقد تعودنا تجاهل عدد من التفصيلات 
والمسائل المتصلة بالطريقة المقترحة لننقل جوهر 
الفكرة دون التباس. ولكن هناك مشكلة على 
درجة كبيرة من الأهمية لا يسعنا تجاهلها 
وهي : 

إننا حصربًا علامة المشروع بين الصفر 
والمائة . 

وقد يبدو لأول وهلة أن هذا ليس فيه 
بأسء ولكن الواقع خلاف ذلك. ولنوضح 
خطورة المسألة بمثال بسيط : 

قدم إلينا مشروعان متشابهان من كل 
ناحية سوى أن أحدهها يتطلب استثماراً قدره 
ألف دينارء والآخر ينتج نفس السلع على 
نطاق أوسع ويتطلب استثماراً قدره مليون 
دينار. ولا يستبعد والحالة هذه أن تكون منافع 
المشروع الثاني أكبر يألف مرة من منافم 
الأول. لكن تقيدنا بعلامات تتراوح بين 
الصفر والمائة لا يسمح بالتعبير بسهولة عن هذه 
الحقيقة )١8(‏ لذلك ‏ ولأسباب أخخرى لن 
نخوض فيها ‏ يفضل أن نستخدم دالة 
المصلحة. بأسلوب آخر لا يواجه هذه المشكلة . 

وهذا الأسلوب الآخر يتضمن حساب 


'القيمة الحالية الإسلامية والعائد الداخلي 
الاإسلامي للمشروع 1 
4 الطريقة الثانية: حساب القيمة الحالية 
الاؤإسلامية للمشروع . 

لقد طرحت معايير حسابية كثيرة لقبول أو 
رفض المشروعات مثل فترة الاسترداد ومعدل 
العائد الصائي 

تقلاء 01 غغ2ء ع2935 أعلز 

ومعدل العائد الداخلى 
تاتاءم 1ه 7366 لمصعع اما وصافي القيمة الخالية . 
وتسسبة ا منافع الى التكاليف 
ونه :م0 - :قاعمع8 وسواها. لكن تبين 
للاقتصاديين بعد الكثير من التمحيص أن 
أفضل معيار نظري وتطبيقي هو معيار صاني 
القيمة الحالية )١4(‏ (ص ق ح) وسوف 
نركز اهتمامنا عليه. لكننا سنتعرض أيضًا 
معدل العائد الداخلى لعلاقته بكثير من 
المتغيرات الاقتصادية وسهولة فهمه ياعتباره 
نسبة مئوية تعبر عن معدل ربح ال مشروع . 


ان حساب (ص قح ) يتطلب استخدام 
25 اهناوعوال وقد بينت في بحث آخخر (0) أن 
معدل الحسم المطلوب يفضل اقتصاديا ويجوز شرعيا 
أن يكون هومعدل الر بح (أو يكلمة ادق العائد 
الداخلي ) لاستثمار بديل حلال. 

لذلك فسوف اقتصر على مناقشة كيفية ادخال 
القيم التي عبرت عنها دالة الصلحة الاسلامية ب 
في حساب التدفقات النقدية 008 طومه 
للمشروع . فاذا أمكن ذلك فان (ص قح) لتلك 
التدفقات يصح ان تسمى صافي القيمة الحالية 
الاسلامية للمشروع . ان الطريقة التي نقترحها 


لادخال هذه القيم هي الطريقة التي طورها عدد 
من الاقتصاديين وخلاصتها ان نختار كمية 
الاتعنادية مناسة يوفنها وده خسان موومعه 
كه عتمسعه ععتةرعدويام ونعير بواسطتها عن أهمية 
كافة الاهداف التى نبتغيهاء اقتصادية كانت 
تلك الاهداف أم غير اقتصادية . و بعبارة اخرى 
سنعبرعن ثمن كل هدف بدلالة تلك الوحدة 
الحسابية التي يعتيرثُمنها واحدأصحيحا 
بالتعريف . 

فلو اخترنا استهلاك الفرد عند مستوى الكفاية 
الاسلامي كوحدة حسابية , ولنقترض انها تقابل 
سلعا وخدمات استهلاكية قيمتها الف دينار في 
السيئة , فان عليئا تسعير كافة الاهداف الاسلامية 
الاخرى بدلالة هذه الوحدة . ولابد من هذا التسعير 
سواء أكانت الاهداف الاخرى اقتصادية أوغير 
اقتصادية . 

وقد يبدو هذا المطلب عسيرا حقاء لكنه في 
الحقيقة قد تم انجازه عئدما قدرنا دالة مصلحة 
اسلامية . فمن الممكن البرهنة بسهولة على ان هذه 
الدالة تعطينا ثمن أي هدف بدلالة أي هدف 
آخخر, ولنبسط الشرح نفترض ان الدالة خطية» 
وتتضمن ثلا ثة أهداف فقط : 
3 دن ها +لى هر + نوفني 
وان تقديرها الرقكي كان : ع - هر ها + م ها 


+ددرواه؟5 


فهذايدل على أن زيادة تحقيق الهدف الأول 
(هم ) بوحدة واحدة يزيد منفعة المشروع 
الاسلامية ب( دره) علامة» بيئما زيادة تحقيق 
الحدف الثاني والثالث بوحدة يزيد منفعة المشروع 
ب(١)‏ و(هر؛) علامة على التوالي. ويكننا 
القول : 


لحل 


باننا لواتخذنا الهدف الأول وحدة للقياس 
فان : 

زيادة وحدة من المدف الثانى تكافىء ‏ في 
تأثيرها على منفعة المشروع ‏ زيادة (1) وحدات 
من الحدف الأول 


زفي 


0) 


واك زيادة وحدة من الحدف الثالث تكاقء 
زيادة (9) ووحدات من الهدف الأول 


(درة سل 


قر 

وعليه فاث «ثمن» وحدة من الهدف الثاني هو 
)١(‏ وثمن وحدة من الحدف الثالث هو(؟). أما 
ثمن وحدة من الحدف الأول فهو واحد صحيح 
لأنه اتخذ أساسا للحساب. 

والنتيجة هى أننا بمجرد تقدير دالة المصلحة نكون 
توصلنا ايضا بصورة ضمنية الى ثمن كل هدف 
بدلالئة هدف آخحر مما يسمح لنا بأن نستغني عن 
علامة المشروع ونقيس منافعه الاسلامية بصورة 
مطلقة بدلالة هدف معين يتخذ وحدة حسابية . 

و بعبارة أخرى ان الطريقة الأفضل لاستخدام 
دالة مصلحة اسلامية في تقويم امشروعات هي ان 
نستنتج منها اسعارا محاسبية اسلامية للأهداف 
المختلفة بدلالة أحد الأهداف ثم نعبر عن مجموع 
منافع المشروع الاسلامية كلها بوحدات ذلك 
الحمدف الذي اتخْل وحدة حسابية . 

ولنوضح الأن استئادا الى ماسبق طريقة 
حساب صافي القيمة الخالية الاسلامية للمشروع . 
ان دراسة الجدوى للمشروع ستبين لكل سنة من 


دلا 


سنوات عمره المتوقم آثاره على الاهداف الاسلامية - 
التى تضمنها دالة المصلحة . قبعض هذه الأهداف 
تعبرعنة اعلا يوجدات نقذية » وبعضها تحبرغنه 
بوحدات أخرى غير نقدية . وسوف نستخدم 
الاسعار المحاسبية الاسلامية لتحويل مغتلف 
وحدات القياس الى مايساو يها من الوحدات 
الحسابية المختارة ثما يسمح حينئذ بجمعها أو 
طرحها من بعضها للتوصل الى صافي منافع الشروع 
(أي مجموع منافعه ناقصا مجموع تكاليفه) لكل 
سنة. وهذا هوتيارالمنافع السنوية الصافية 
1515# ءعمء8 21 و بتطبيق معدل حسم مناسب 
نه عصتاوءوال نتوصل الى صافي النقيمة الحالية 
الاسلامية للمشروع. ولن تكون هذه القيمة 
الصافية محصورة بين الصفر وا مائة بل يمكن ان تبلغ 
بفسع وحدات في مشروع ماوملايين الوحدات في 
مشروع آخر. 

ويمكننا استنادا الى تيار المنافم الصافية أيضا 
حساب معدل العائد الداخلي الاسلامي للمشروع 
بالطريقة المعروفة جبريا أو بيانيا. 


هوه خطوة تطبيقية مقترحة ودور المصارف 
الاسلامية 


كيف يمكن ان ننقل موضوع القيم وامعايير 
الاسلامية الى حيز الواقع عند اختيار المشروعات ؟ 


أظن أن الطريقة العملية والمؤثرة هي اعداد 
دليل للموضوع يوضح جوائبه النظرية باختصارء 
وجوانبه التطبيقية بتوسع , ويجب أن يتضمن 
الدليل حالة تطبيقية أو أكثر مفصلة بالارقام . 

لقبد انشىء البنك الاسلامي للتئمية من أجل 
دعم التنمية الاقتصادية والتقدم الاجتماعي 
لشعوب الدول الاعضاء والمجتمعاءت الاسلامية 
وفقا لاحكام الشريعة الغراء. كما أن المركز 


العالمي لابحاث الاقتصاد الاسلامي في جامعة 
الك عبدالعزيز قد انثىء لدعم وتنفيذ البحوث 
العلمية والتطبيقية في مجال الاقتصاد الاسلامى. 
وكم اتمنى ان يجري التعاون بين البنك الاسلامي 
للعنمية ومركز ابحاث الاقتصاد الاسلامي 
والاتحاد الدولي للبنوك الاسلامية على اعداد دليل 
اسلامي لتقويم المشروعات الاستثمارية » 
مكن ان يسترشد به أي بنك اسلامي أو دولة 


مسلمة في اتخاذ قراراتها الاستثمارية . 

وأرجو ان يكون اعداد مثل هدا الدليل 
واستخدامه عمليا في تقويم المشروعات تطبيقا في 
مجال الاستثمار لقول الله تبارك وتعالى «قل ان 
صلاتي ونسكي ومحياي وبماتي لله رب العالمين» . 
والحمد لله أولا وآثخرا والصلاة والسلام على رسوله 
الكريم. 


اللحوا 


)9١(‏ وبعبارة أخمرى قد لا تنطيق بعض أقسام 
بحئنا على المشاريع التي تولد سلعا عامة 
ولموع عالت كخدمات الدفاع وبرامج 


الاذاعة الخ . 
(؟) المزيد من الآراء المؤيدة والحجج الاضافية 
انظر:, 


23-0 .مم 20آلانة 
3-4 .مم ء«تتتو5 ,196 .مم ,مدسلمدة 
1 -400 .مم رلمعطواء7؟ 
() للتوسع انظر: الزرقاء, محمد أنس. ص ١6+‏ 
وانظر أيضا بحثا منازا بالانجليزية للاميريكي 
المسلم عثماث لولن سترزاء«عدة .0 عن افكار 

الغزالي والشاطبي في هذا الشأن . 

(14) انه لمما يحز في النقس ويستنكر أشد 
الاستنكار ما يرى أحيانا من انفاق الموارد 
العامة على مشاريع كالمسرح القوبى ودار 
الاو برا والتليقزيون الملون في مجتمعات سكانها 
مسلمون. وكثير منهم لا يقرأ ولا يكتب ولم 
يحصل على الماء غير الملوث ولم يتعلم بعد 
ميادىء الطهارة والنظافة , ولا أصول دينه . 

(ه) ومؤدى ذلك عمليا تفضيل الرزق الأكثر على 
الرزق الأقل اذا استويا فيما عدا ذلك, 
ومؤداه أيضا الانتباه الى تخفيض الرزق 
الاحمالي بحسب المشقة والعناء أي التكاليف 


الحقيقية التي يتطليها , حتى نصل الى الرزق 
الصاني من التكاليف أي الرزق الرغد, 

() في الصناعة التنافسية غالبا ما يعتبر تحقيق 
المشروع لريح عادي قريئة على حسن 
استخدامه لعناصر الانتاج المختلقة , كما تعتبر 


الخسارة على العكس , 
وهذه حجة اقتصادية تضاف الى الحجة 
الشرعية أعلاه . 


(0) على أنه اذا كانت طبيعة المشروع تجيز تمويله 
من فائض بيت الال ومن الضرات فلا ماع 
شرعا من وقوعه في نخسارة ما دام سبب 
المسارة هو تقديم خدماته للمستفيدين مجانا أو 
بأقل من تكاليفها الحقيقية وليس سبب 
الخسارة استخدام المشروع لعناصر الانتاج , 

(4) قد يظن انه لا حاجة للنص على هدف تحقيق 
الربح للمشروع الخاص باعتبار أن.حافز 
المصلحة الذاتيه يضمن ذلك لكتنا ذ كرناه 
لسببين: أولهما زعم العف أن البحث عن 
الربح غير مستحب اسلاميا وهذا غلط. 
وثائيهما أن من الضروري بيان الموقف 
الاسلامى من الحوافز الذاتية لأث بعضها تدعو 
الشريعة الى مقاومته وعدم الاستجابة له 
وبعضها تقره وتنظمه . والربح المقبول اسلاميا 
هو بالطبع الذي لا يشوبه الاحتكار ولا 


زفق 


20 
2020 


إفثق 


0) 


قلف 


 لالغتسالا‎ 

كالمنظر الجميل والرائحة الزكية مشتل الزهور 
والتي لا يمكنه تقاضي مقابل عنها من 
جيراته. وعكس ذلك الضجيج الذي يولده 
مشغل الحداده والذي لا يتحمل بسيبه تكلفة 
رغم أنه يخفض متافع الليرانه . 

انظر مثلا 118120 وكذلك 5010188 ., 

ثقلا عن : الزرقاء. مصطفى أحمد. ج ١‏ فترة 


6 حاشية . 
القيمة الحالية لتيار دخل سنوي (ل) يحسب 
من العبارة : 

ل »* [1-1+) ن] 


5 
حيث (م سرء ) معدل الجسم 

و (ن) عدد السئوات , 

ففي مثالنا السايق لو خفضنا معدل الجسم الى 
0 مثلا فإِن القيمة الحالية لمجموع منافم 
السنوات الستين تصبح (18175) ألف 
درهم للفترة الأولى و )1١1(‏ درهها للفترة 
الثانية أي بنسبة )٠٠١(‏ الى (4) بين 
الجيلين الأول والشائى. واحسب ان هذه 
النسبة مازالت مرتفعة جدا من وجهة نظر 
اسلامية , 

لقد حاولا هذا فعلا بالنسبة لحدف مكافحة 
الفقر وتحسين توزيع الدحل والثروة وتوصلنا 
الى يعض النتائج التي تدل على امكانية 
ذلك , 


2) 


لحف 


(فلق 


[(فثق 


اليلق 


ديق 


اسحعفدنا في هذه الصياغة من بحث 
( نط ) لكن الطريقة التي يقترحها غير 
قابلة للتطبيق على دالة الصلحة الاسلامية 
لأسباب يطول شرحهاء مما دفعنا الى اتاد 
بحثه نقطة انطلاق فقط للطريقة التي نقترحها 
والتي هي أكثر عمومية من طريقته وأقل 
اعتماداً على الافتراضات التبسيطية . لكن 
يبقى له فضل السبق, 
انظر 5 .م ,51185118 نمه 58550118 . 
معنى استقلال المشروعات عن بعضها هو أن 
علامة أو منافع أي من المشاريع لن تتغير 
سواء نفذنا أيا من المشروعات الأخرى , 
وهذا يقتضي أن المشاريع المختلفة المعروضة 
على الخيير الشرعي لكي يضع علامة لكل 
منها يجب أن لا تتفاوت منافع أصغرها عن 
أكبرها بنسية أكثر من )١(‏ الى .)1٠١(‏ 
الا في حالة التقيد ميزانية استثمارية معددة 
مسبقا فإن معيار نسبة المنافم الى التكاليف 
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مقدمة: 

يهدف هذا التعليق الى إظهار الجوانب 
الهامة الى أثارها البحث وتستحق مزيداً من 
الدراسة والتحليل حتى يستفيد منها الباحثون 
الهعموث بهذا المجال وكذلك الاشارة الى 
النقاط التى كانت تتطلب مزيدأ من التفصيل 
وعفت أن يقد عا مسقا مخصفة,. :هنا 
بالاضافة إلى عرض أهم النتائج التي توصل 
اليها البحث ودورها في تنمية الدراسة في مجال 
الفكر الاقتصادي الاسلامي في المستقبل. - 
موضيع البحث : 

يتعلق البحث بوضع اطار للقيم والمعايير 
الاسلامية في تقويم المشروعات الاستثمارية 
فبالاضافة الى ما ذكره الباحث حول أهمية 
موضوع البحثء أعتقد أن هذا الموضوع مثل 
أهم وأتصطر القرارات الادارية التي تتخذ في 
الوحدات الاقتصادية التي تسير على المنهج 
الاسلامي سواء أكانت شركات استثمار أو 
مصارف أو هيقات تأمينية.. وأن الخطأ في 


جه ا م 
البحثالسَابِق 


د. حسين حسان شحاده 


مثل هذه القرارات قد يقود الى نتائج خطيرة» 
ليس على الوحدة الاقتصادية وحدها بل على 
الاسلام. فمن خلال الدراسة الميدائية تبين أنه 
أحياناً وجد لدى بعض المصارف الاسلامية 
فائضاً نقدياً يستثمر بطريقة غير مرضية» وقد 
أثار ذلك شبهات حول سمعة تلك المصارف.. 
كما تبين أيضاً أن بعض شركات التأمين 
التعاوني الاسلامي تقوم بايداع فائضص 
الاشتراكات لدى المصارف الاسلامية ‏ ودائع 
استثمارية.. وكان من الممكن أن تستثمر 
مباشرة في مشروعات استثمارية تعود بالنفع 
الكثير على الممن لحم وعلى المجتمع.. وقد يبدو 
لنا أن السبب في ذلك يرجع الى عدم وجود 
قسم متخصص في مجال تقويم ا مشروعات 
الاستثمارية.. 

وبهذا تظهر أهية وجود فاذج تتضمن 
المعايير التي تحكم تقويم الشروعات 
الاستثمارية تساعد الوحدات الاقتصادية 
الاسلامية في أداء عملها ومن ناحية أخرى 


1/ 


تعتبر أداة قياس تساعد في تقو يم أدائها . 
منهج البحث: 

لقد انتهج اباحث منهجين هما : 
7 المنهج الاستنباطي , 
ب والمتهج الرياضي. 


ويعتبر الباحث من رواد تطبيق المنهج 
الرياضي في محال الفكر الاقتصادي الاسلامى 
وبذلك يكرن قد فتح مجالاً جديداً للبحث.. 
وذلل الكثير من الصعاب أمام الباحثين 
المرتقبين , 
ملخص لنقاط البحث والتعليق عليها: 
لقد قسم الباحث البحث الى لس نقاط 
على النحو التالي: 
النقطة الأول : تقويم الطرق التقليدية لتقويم 
المشروعات الاستثمارية. 
النقطة الثانية: المعايير الاسلامية لاختيار 
المشروعات الاستثمارية, 

. النقطة الثالعة: بناء موذج رياضى للمعايير 
الاسلامية لاختيار المشروعات الاستثمارية. 
النقطة الرابعة : كيفية استخدام التموذج المقترح 
في تقويم المشروعات الاسلامية. 
النقطة الخامسة: النواحي التطبيقية للنموذج 
المقترح في مجال المصارف الاسلامية. 

للع زوفي ال مارو 0 
نقطة والتعليق 


أولٌ: تقويم الطرق التقليدية لتقويم 
المشروعات ا 


لقد ناقش الباحث بعض طرق تقويم 
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تطبيقها في يجال المحاسبة, وأعطى تركيزاً على 
ب طريقة فترة الاسترداد. 

ولقّد أوضح الباحث أهم جوانب القصور 
والتي تعمثل في التركيز على معيار الكفاية 
الانتاجية للمشروع فقط كما عرض أهم 
الاتجاهات الحديئة في علاج ذلك.. والتي من 
أهمها الأخذ في الاعتبار القيم الاجتماعية . 

وأعتقد أنه كان من الممكن التركيز على 
عيوب طرق التيار النقدي المحسوم والتي تعتمد 
على معدل الفائدة الربوية وذلك لاظهار اعجاز 
الاسلام عندما أحرم النظام الر بوي وما ينبني 
عليه من نظما فرعية.. وأنه يمكن استخدام 
متوسط أرباح المضاربات الاسلامية كبديل 
لنظام الفائدة الربوية كمعدل خصم . 


ثانياً: المعايير الاسلامية لاختيار المشروعات 
الاستثمارية: 

لقد استفيط الباحث من مصادر الفقه 
الاسلامي مجموعة من المعايير التي يمكن أن 
تستخدم في مال المفاضلة د بين المشروعات 
الاستثمارية المختلفة والتى تساعد الوحدات 
الاقفتصادية الاسلامية في القرارات 
الاستثمارية. وهذه المعايبر هي : 
١‏ امخحتيار طيبات المشروع وفق الأ وليات 
الاسلاهمية . 
؟ ‏ توليد رزق لأكبر عدد من العا 
م ب مكافحة الفقر وتحسين توزيع الدخل 
والثروة . 
4 حفظ المال وتنميته. 


ه ‏ رعاية مصالح الأحياء من بعدفا ,. 

وقد تثير هذه التقطة مجموعة من التساؤلات 
والاستفسارات نأمل أن يغطيها الباحث في 
بحوث أخرى.. من بين هذه التساؤلات 
والاستفسارات ما يى: 
هل ما ذكره الباحث يمثل كل المعايير 
الاسلامية أم يحتمل أن توجد معايير أخرى قد 
تظهر فيما بعد.. ؟ وهل تعتبر هذه المعايير ثابتة 
أم تتغير حسب طبيعة ا مشروع الاستثماري . ؟ 
هل طبقت هذه المعايير أو بعضها في صدر 
الدولة الاسلامية وكيف كانت تختار 
المشروعات الاقتصادية حيشذ ؟ 
لقد أشار ابن خلدون في مؤلفاته الى العلاقة 
بين بعد الأسفار والمخاطر والأسفار واختيار 
الرحلات التجارية عند العرب وني صدر 
الاسلام فربما يكوث قد وضع معايير اسلامية 
أخرى في هذا الصدد. 


ثالثاً: بناء نموذج رياضي للمعايير الاسلامية 
لاختيار المشروعات الاستثمارية : 

لقد أعد الباحث موذجاً رياضياً يفل المعايير 
السابقة العي تستخدم في اختيار المشروعات 
الاستثمارية.. فلقد تمكن من دراسة العلاقات 
السببية بين المعابير وعبر عن ذلك رياضياً.. 
وهذا أمر هام وضروري في حالة القرارات 
الاستشمارية ‏ فعن طريق تشغيل النمواج 
الريافي المقترح تحت ظروف احتمالية بديلة 
يمكن استتقراء مجموعة من المعلومات تساعد في 
اتخاذ القرارات الاستثمارية في ضوء البدائل 
الأخرى وهذا أصبح مكنا في ظل استخدام 
إمكانيات الحاسبات الالكترونية . 


ولقد أثار الباحث المشاكل التي تظهر عند 
بناء مثل هذا النموذج ومن بينها مشكلة 
اختلاف الآراء الفقهية عند تحديد المعاملات . . 
وبما لا شك فيه أن انساع الجفوة بين تلك 
الآراء يؤر بشكل ملحوظ عل النتائج والتي 
على أساسها يتخذ القرار الاستثماري.. أما في 
حالة تقارب الآراءء فتقل خطورة الشكلة ولم 
يركز الباحث على هذه المشاكل.. 

وأعتقد أنه في كل الحالات مكن الاستعانة 
بأساليب المحاكاة وقياس الحساسية في معرفة 
أثر التغير والاخمتلاف في الآراء على مخرجات 
النموذج حتى يتسنى معرفة أهم العناصر أو 
أهم العوامل أثراً على القرار الاستثماري حتى 
توجه اليه الدراسة والتركيز.. وأعتقد أن 
الباحث يمكن أن يقوم بذلك في مراحل تالية 
للبحث .. ولاسيما في مجال التطبيق العمل في 
المصارف الاسلامية وهيثات التأمين التعاوني 
الاسلامي وني شركات الاستكمار الاسلامية. . 

ومن ناحية أخرى يعتبر تطبيق المنهج 
الرياضى في مجال الاقتصاد الاسلامى بداية 
مرحلة تعديدة هن الاتقان من :النسصياتة الى 
مرحلة التعمق والتفصيل والتطبيق العملي» 


وتأمل أن يحذو بقية الباحثين حذو الباحث. 


رابعاً: طرق استخدام النموذج المقترج 
لاختيار المشروعات الاستثمارية: 

لقد ركز الأخ الباحث في هذا الجزء على 
كيفية استخدام النموذج الريامي المقترح 
والذي أطلق عليه اسم «دالة المصلحة» في 
تقويم المشروعات الاستشمارية؛ واقترح 
طريفتين هما: 


١‏ طريقة النقط أو العلامات: 

وتتمثل في إعطاء كل مشروع استثماري 
عدداً معيناً من النقط بين صفر و١٠٠‏ على 
حسب النقط المعطاة لكل معيار من المعايير 
السابقة. ويتم الاخختيار على النحو التالي: 
أ حالة اختيار مشزوع واحد من بين عدة 
مشروعات : 

يتم الختيار المشروع الأعى نقطأً. 
ب حالة الحمتيار عدد من المشروعات من 
بين عدد كبير من المشروعات . 

ترقب المشروعات بحسب نسبة علامة 
اللشروع 

القيمةالحالية لتكاليفه 

في ضوء الميزانية الاستثمارية المحددة. 
ج ‏ حالتي قبول أو رفض مشروع واحد. 

يلزم أولاً تحديد الحد الأدنى للعلامة 
المرغوب فيها يطلق عليها علامة النجاح أو 
القبول.. ويقبيل ا مشروع اذا بلغت علامته 
مستوى النجاح وف هذه الخحالة تظهر مشكلة 
تحديد علامة النجاح فلابد من وجود أسس 
موضوعية يتم على ضوئها تحديد تلك العلامة. 

ولقد أشار الباحث فعلاً الى المشاكل 
العملية التي قد تظهر عند التطبيق ولكنه لم 
لتعرض. ها بالتحليل.. وربما سوف يناقشها في 
بحث آخر.. 
١‏ طريقة حساب القيمة الحالية 
الاسلامية للمشروع: 

تعتمد هذه الطريقة على استخدام معدل 
الربح أو العائد الداخلي لاستثمار بديل حلال 
ف حساب صافي القيمة الحالية للمشروع 
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الاستثماري.. ثم استخدام وحدة حسابية 
لنغمن بها كل هدف من أهداف دالة 
المصلحة.. ويتطلب ذلك ترجة أهداف تلك 
الدالة الى وحدات نقدية باستخدام الوحدة 
الحسابية المختارة, 
و يظهر في هذا الصدد المشاكل التالية: 

. مشكلة اختيار الأسعار المحاسبية‎ ١ 

؟ ‏ مشكلة تحديد العائد الداخبي لاستثمار 
بديل حلال وهاتين المشكلتين لم يناقشهما 
الباحث تفصيلاً, رما يرجع ذلك الى أنه قد 
أعد بحثاً من قبل.. أو لسبب ضيق الوقت 
والمكان, وعلى كل فان هذه المشاكل هي 
أساس هذه الطريقة وتحتاج الى مزيد من 
التحليل والتوضيح الرقمي من خلال أمثلة 
افتراضية .. تحت حالات ممتلفة بديلة, 


خامساً: النواحي التطبيقية المقترحة ودور 
المصارف الاسلاهية: 

أشار الباحث في الجزء الأخير من البحث 
الى تطبيق العموذج المقترح في مجال انختيار 
المشروعات الاستثمارية في الوحدات 
الاقتصادية الاسلامية مثل شركات الاستثمار» 
المصارف الاسلامية: وهيئات وشركات التأمين 
الاسلامي.. وغير ذلك.. وقد أوضح أن هذا 
يتطلب تعاوناً بين مراكز البحث العلمى 
الاسلامية والوحدات الاقتصادية الاسلامية في 
البلاد الاسلامية وني الجامعات . 

كما يقترح الباحث اعداد دليل إسلامى 
لعقويم المشروعات الاستثمارية ليكون مرجعاً 
ومرشدا في. هذا المجال.. 


وأعتقد أن الياحث قد أثار مسألة في 


منتهى الأهمية ليس فقط في مجال تقويم 
المشروعات بل في النواحى المالية والمحاسبية 
الأخمرى.. ححيث أن هناك حاجة الى إطار عام 
يتضمن العايير والقواعد الاسلامية التي تلتزم 
بها الوحدات الاقتصادية الاسلامية ويكون 
أداة قياس لمدى نجاحها في تحقيق أهدافها 
الاجتماعية والاسلامية.. وتكون مرجعاً لحيئة 
الرقابة الشرعية وذلك اسد الذرائع أمام الذين 
يحاولون النيل من رسالة الوحدات الاقتصادية 
الاسلامية بعد نحاحها.. 
تعليق أخير: 

ممالا شك فيه أن هذا البحث الطيب» 
الغنى بالأفكار الجديدة, قد يثير العديد من 
النقاط والعي تحتاج الى مزيد من الاهتمام 
والبحث من بينها ما يل : 
١‏ ضرورة الانتقال من العموميات 
والأساسيات في البحث والكتابة في الاقتصاد 


الاسلامي الى التركيز على التفصيل والعمق. 

؟ ‏ ضرورة الاهتمام بالنهج العلمي 
والرياضي. في محال البحث في الفكر الاقتصادي 
الاسلامي حتى يتيح الفرصة أمام التطبيق. 

م ضرورة الاهتمام بمشاكل التطبيق العملي 
لجوانب الاقتصاد الاسلامي .. وأعني أن يكون 
للبحوث شق ميداني وهذا أصبح ممكداً بعد 
إنشاء ونجاح الكثير من الوحدات الاقتصادية 
الاسلامية .. 

غ ‏ أهمية وجود دليل يتضمن المعايير والقواعد 
التي يجب أن تلتزم بها الوحدات الاقتصادية 
في محال الأنشطة المختلفة وتكون هدفاً وأداة 
قياس لكفاءتها ِ نحقيق أهدافها . 

هوه أهمية التنسيق والتعاون بين المؤسسات 
العلمية المهتمة بفروع الاقتصاد الاسلامي وبين 
الوحدات الاقتصادية الاسلامية حتى بمكن مزج 
النظر مع التطبيق. 


1١1 


استدراك 


السيد / رئيس التحرير 
أرجو أن يتسع صدر هيئة تحرير المجلة» وأن تتسع صفحاتهاء لبعض املاحظات التي يبدو 
لي أن إستكمال الفائدة من مقالي عن أفكار الآخرين المنشور في العدد التاسع والعشرين» قد 
تتم لو أنها أدرجت» من باب الاستدراك» في المجلة. 
* أما الملاحظة الأول فتتعلق بالهامش الذي أضافه المحرر معقباً على ما ورد في ال مقال عن 
جع عمر بن الخطاب الحطب حول بيت الإمام علي مهدداً بحرقه على من فيه من شيعة علي إن 
لم يخرجوا لبيعة أبي بكر (رضي الله عنهم أجمعين). وقد عقب المحرر يقول: «لم نعثر على أثر 
هذه الرواية في المراجع التاريخية المعتمدة». ورغم أنني أوردت الرواية المذكورة في صياغة 
تضتفهاء إلا أن الأمانة تقتضي الآن أن أفيد أنها منقولة عن كتاب الامامة والسياسة لابن 
قتيبة» الجزء الأول» صفحة 211 طبعة مؤسسة الحلبي بالقاهرةء وبشأئها يقول المؤيخ: «إن 
أبا بكر رضي الله عنه تفقد قوماً تخلفوا عن بيعته عند علي كرم الله وجهدء فبعث إليهم 
عمرء فجاء فناداهم وهم في دار على فأبوا أن يخرجوا فدعا بالحطب وقال: والذي 
نفس عمر بيده لتخرجن أو لأحرقنها على من فيها.. الخ». 
© أما الملاحظة الثانية فتتعلق ببعض الفقرات التى سقطت من المتن» قد يؤدي سقوطها الى 
خلل في المعنى قد لا يريح بعض القراءء فيحسن التنبيه إليها . 
١‏ في صفحة (96)» ابتداء من السطر السابع, تقرأ الواقعة الخاصة براجعة الأعرابي لعمر 
رضي الله عنه بشأن قماش الفيء كما يلي: «وعمر أيضا هو الخليفة الذي طالبه أعرابي في 
المسجدء وهو فوق المبرء أن يعدل, وخاطبه في خشونة لأنه أخذ نصيبين لنفسه وأعطى كل 
واحد من عامة المسلمين نصيباً واحداً من قماش جاء فيثاً للمسلمين, فاستنجد عمر أمير 
المؤمنين وعظيمهم بابنه عبدالله ليشهد أنه أعطى أباه نصيبه من قماش الفيء؛ حتى 
يكفيه النصيبان ثوباً واحداً وهو الطويل الجسم !1». 
؟ ‏ في صفحة (00)ء العمود الأمن, يضاف قبل السطور الستة الأخيرة» الفقرة التالية 
بشأن الدعامة الثانية (العملية) للاستنارة التي يجب أن نتعامل بها مع أفكار الآخرين» والتي 
تقول: «أما الدعامة الثانية فبنينها إدراك عملي لمقتضيات التعامل مع أفكار وثقافات 
الآخرين». 
© أما الملاحظة الثالثة فتتعلق بهامشين سقطا أثناء جمع المقال. وقد يكون في إيرادهما بعض 
الايضاح ا يتضمته المتنء وقد يكون فيهما فائدة للقراء. وفيما يل نص كل منهما. 
١‏ ل هامش (4؟): «الكسيس كاريل» طبيب وعالم فرنسي » ولد في عام 21897 وتوق في 
عام 1444 وحصل على جائزة نوبل عن أبحاثه الطبية عام ؟141. والأ رجح أنه نشر كتابه 
(الانسان ذلك المجهول) في نهاية العشرينات أثناء عمله معهد روكقلر لل بحاث العلمية 
بنيويورك. ومنذ ذلك التاريخ فإن كثيراً من المشكلات التي تضمنها كتابه والتي تواجه 


يننا 


تعرف العلم المعاصر على الانسان قد حلتء بيئما بعضها لم يحل بعد. إلا أن الذين 
يستشهدون بكتاباته الى أيامنا هذه وبطريقة مشوهة؛ وبعد مضي ما يزيد على النصف قرن» 
لا يدركون هذه الحقيقة» .. وموقع هذا الحامش في صفحة 45 من المجلة. 
؟ ‏ هامش (08؟): «احدث أثناء استراحة لي وأنا أكتب هذه الدراسة أن تصفحت إحدى 
المجلات الشهيرة ني حقل الدعوة الاسلامية: فقرأت في صدر مقال يعلق كاتبه على السلام 
بين مصر واسرائيل ما يل : «إن تحالف الأضداد المتالفة (الصهيونية والصليبية والماركسية 
والبوذية وعباد البقر) ‏ هكذا يسعى حثيفاً لاكتساب مواقع جديدة داخل الوجدان الاسلامي 
بتحطيمه وقهره وزعزعتة تحت دعاوى صريحة وأخرى حبيثة. والدعاوى من النوعين لا تتوقف 
ولا تستكين» إنها سائرة في خطين متوازيين لتحقيق أهداف التحالف الشيطاني الرهيب». 
وهذه الغقرة وإن كانت تكشف عن نزوة الجمع القهري بين ما لا يمكن الجمع بينهء إلا أنها 
تكشف أيضا عن إحساس بالاضطهاد قوي: وعن تسلط للأفكار غير سويء الى حد توهم 
البعض منا أن كل أصحاب الاعتقادات (السماوية والوضعية ما فيهم عباد البقر!) أعداء 
لعا متفرغون لمكايدتياء شغوفون بوراثتناء متواطئون على إقتسام علفاتنا!] ».. وموقع هذا 
الحامش في كعب صفحة 45 من المجلة. 
وني النهاية لكم عظيم تقديري, وخالص قنياتي بدوام التوفيق. 
والسلام عليكم ورحمة الله وبركاته 
د. محمد رضا حرم 
القاهرة) مصر 


السيد / رئيس التحرير 

وقعت في يدي نسخة من العدد ! من مجلتكم الموقرة» وقد قرأت بإمعان وتقدير مقال 
د. محمد رضا محرم بعنوان «أفكار الآخرين» وأعتقد أن هذه المقالة مفيدة جداً الحركة 
الاسلامية: وأحب فقط أن أنوه الى أن كتاب «الأاهاهة والسياسة» الذي استشهد به عدة 
مرات منحؤل لابن قتيبة ومؤلفه غير معروف. الى هذا ذهب من درسوا حياة ابن قتيبة» وأشير 


على سبيل المثال لا الحصر الى المؤلفين التاليين: 


١س‏ د. عبدالحميد سند الجندي / ابن قتيبة, العالم الناقد الأديب, القاهرة: المؤسسة 
المصرية العامة للتأليف والترجمة والنشرء 1557. (سلسلة أعلام العرب). 


.104688 قعة اه عمالاعه 805 وعتتتشمط 1 رمطنزة 0 صط1 :1500101115 19330 ٠.‏ 2 , 
,5 برقفصسو ع وتوعسوم] اناخاغوه1 


وتقبلوا خالص التحية» 


د. مصطفى هاشم شريف 
لوس انجلزء كاليفورنيا 
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الا 
1 


لقد كفرت الكتابات والأبحاث عن 
موضوع الدوافع والحوافزء وتعددت النظريات في 
هذا المجال. ولكن الملاحظ أن معظم الباحثين 
والكتاب في هذا المجال غاليا ما يعيرون عن 
نعائج الفكر الاداري الأمريكي والأ ورو بي . 
وهذا ولا شك اتحاه لا يرفضه الاسلامء ولكن 
مالا يقبله الاسلام هوأن نقصر تفكيرنا 
وأبحاثنا فقط على الفكر الأمريكي والأوربي» 
بالرغم من أن الفكر الاسلامي خصب في محال 
الدوافع والموافزء هذا علاوة على أنه غزير أيضا 
في معظم العلوم الانسانية كعلم النفس» وعلم 
الاجتماع؛ وعلم دراسة الانسات» وعلم 
الاقتصاد, وعلم الادارة. كما توجد به بعض 
الحقائق العلمية التى تعتبر نقطة أنطلاق 
للأبحاث في مجال البحوث العلمية التطبيقية 
متل علوم الكيمياء وعلوم الطبيعة بشكل عام. 

ويزيد من أهمية هذا الاتجاه الاسلامي في 
دراسة العلوم الانسانية» أن هناك من المفكرين 
المسلمين من ينقل بقصد أو يدون قصد بعض 


إعناهإشلاي 
داقع و- موحوافزالعاملين 


د. خجامدرمصات قدت 
مدرس بقسم إدارة الأعمال كلية التجارة 


والاقتصاد والعلوم السياسية, جامعة 


الكويت . 


الأفكار والنظريات المتعلقة بتلك العلوم مع انها 
قد تتعارض مع مبادىء الاسلام ذات الصلة 
بفهم العلم الانسانية. ومن أمثلة هذه الأفكار 
والنظريات التي قد تتعارض هم المبادىء 
الاسلامية نظريات دارو المتعلقة بالانسان 
ودراسات الشخصية السوية ودراسات فرويد 
في العلاقة بين ال ولاد والآباء وتفسيرها تفسيرا 
جنسيا» ودراسات كارل ماركس وغيرهم .* 

وكان من نتيجة ذلك أن ظهر بعض رواد 
الفكر في هذه المجالات الذين أرادوا أن 
يظهروا مكانة الاسلام في العلوم الانسانية. 
فظهرت جمعية علماء الاجتماع المسلمين 
بأمريكا لتقديم أبحاث في مجالات العلى 
الانسانية متبنية الاتجاه الاسلامى. وهناك 
بعض الأ بحاث التى بدأت تظهر في الآونة 
الأخيرة في هذه المجالات.» ولقد اسهمت مجلة 
«المسلم المعاصر» في نشر معظم هذه 
الابحاث في السنوات الآخيرة. 

ولقد ظهر أيضا في مجال الفكر الاداري 
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بعض الأ بحاث التي أخحذت الاتجاه 
الاسلامى» وان كانت مازالت في مرحلتها 
الابتدائية. وهذا البحث ماهو إلا إسهام في 
نفس الاتجاه. وباتباع هذا الاتجاه قد يتمكن 
الباحثون في المجال الاداري من ان يكون 
لديهم نظرة ادارية اسلامية في المستقبل» 
وبالتالي تدار منظماتنا على أساس أفكار إدارية 
لها ذاتية اسلامية مستقلة. , 
وف هذا البحث سوف يتناول الباحث 

موضوع دوافم وحوافز العاملين من منطلق 
اسلامي » ولذلك سوف يتضمن البحث: 
١‏ مفهوم الدوافع والحوافز. 

؟ ‏ حاجات الأفراد في صياغة 

اسلامية, 

الايان كدافع لسلوك الأفراد في 

المنظمات. 

ماهو دافع الايمان؟ وماهي أهم 

صفات المؤمن ؟ 

ه ‏ المكافانت المادية والمعنوية التي 

تحقق اشبام حاجات الأفراد المحددة 

بناء على الاتجاه الاسلامي . 

1 شروط يجب توافرها عند تصميم 

نظام حوافز العاملين في المنظمة (صياغة 

اسلامية) . 


مفهوم الدوافع : 

مع ان هناك عدة مفاهيم للدوافع» إلا انه 
يمكن القول بأن الدوافع عبارة عن شعور أو 
احساس داخلي يحرك سلوك الفرد وذلك بهدف 
تقليل التوتر مدقم" الناتج من نقص في 
اشياع حاجة أو حاجات معينة». فشعور فرد 
معين بالجوع يخلق عنده حالة من التوتر تدفعه 


اننا 


الى ضرورة أخذ سلوك معين يتمثل في السعي 
للحصول على الطعام » وف حالة الحصول على 
الطعام يقل ذلك التوتر. 


مفهوم الحوافز: 

هي تلك العوامل أو العناصر التي تشبع 
النقص في حاجات الأفراد وقد يعرفها البعيض 
تعريفات مختلفة مثل اعتبار أن الحوافز مجموعة 
من العوامل أو الأساليبء أو القوى أو 
المغريات؛ أو انها عبارة عن مجموع العوامل 
التي تهيثها الادارة للعاملين» لتحرك قدراتهم 
الانسانية بما يزيد من كفاءة آدائهم لأعمالهم 
على نحو أكبر وأفضل» وذلك بالشكل الذي 
يحقق لهم حاجاتهم وأهدافهم ورغياتهم وها 
يحقق أيضا أهداف المنظمة العاملة. » 

وبذلك فإن الفرد عادة ما يتحرك في 
سلوكه لاتمام أداء معين» وهو يتوقع أنه باتمام 
ذلك الأداء سوف يحصل على حوافز معينة 
مادية ومعنوية تشبع حاجات يتطلع اليها. 
وبالتالي فدراسة حاجات الأفراد هي التى 
تحدد نوع الحوافز المطلوبة لاشباع تلك 
الحاجات, 
حاجات الأفراد : 

لقد تنوعت النظريات التي تعالج تحديد 
حاجات الأفراد. فهناك نظرية'الحاجات 
لابراهام ماسلوهء ونظرية حاحات الانجاز 
لديفيد مكلرولانده» ونظرية عوامل الوقاية 
وعوامل الدوافع لفريدريك هرتبرجه, وهناك 
أيضا فكرة حاجات الانسان الاقتصادي 
لفريدريك تايلور» وماكس ويبره وهنري 
فايول وموني وراليه. كما أن هناك مفهوم 
اسلامي مميز للحاجات الانسانية 


نم8 5الع11. قما هي تلك الحاجات؟ 
وماهو المفهوم الاسلامي لتلك الحاجات؟ وهل 
حدد الاسلام حاجات غير الحاجات التي 
حددها الفكر الأمريكى الاوربى في 
الادارة ؟ » 1 ١‏ 


ماهي حاجات الأفراد؟: يمكن القول 
أن هناك خمسة أنواع من الحاجات قد قدمتهم 
الدراسات الادارية لتحديد الحاجات وهى 
الحاجات الادية ممه لسمنوودم: وحاجات 
الأمن ولععه بوعوة والحاجات الاجتماعية 
65د لقتعمو وحاجات احترام الذات 
5لععه مععنى ماعو وحاجات تحقيق الذات 
5 ه00صالهبطءة /اعو . ولقد وضع ابراهيم 
ماسلو تلك الحاجات في تدرج معين حيث تأتي 
الحاجات المادية أولا وتستمر محركة للسلوك 
حتى يتم اشباعها بشكل معقول ثم تليها 
حاجات الأمن وتحرك السلوك أيضا حتى يتم 
اشباعهاء ثم يليها الحاجات الاجتماعية وتفقد 
دورها كمحرك للسلوك اذا ما اشبعت وذلك 
ليظهر تأثير الحاجات التالية وهي حاجات 
احترام الذات ثم حاجات تحقيق الذات. 
ويرى ماسلوان حاجات احترام الذات 
وحاجات تمقيق الذات هما اللتان لهما دور 
فعال في دفع الأفراد وتحريك سلوكهم وذلك 
لأنهما غير مشبعين لدى غالبية الأفراد أو أنه 
ليس من السهل اشباعهماه. 

وقد تحدث الباحثون الآخرون عن 
الحاجات؛, ولكن تحت مسميات مختلفة. 
فالحاجات الفسيولوجية وحاجات الأمن 
والحاجات الاجتماعية هي نفسها عوامل الوقاية 
عند فريدريك هرزبرج. كما ان حاجات 
احترام الذات وحاجات تحقيق الذات تسمى 


عند مكلولائد حاجات الانجاز وعند هرز برج 
عوامل الدوافم, ولذلك يكفي ان نستخدم 
مسميات ابراهام ماسلو ني تصنيف الحاجات 
لتعبر عن نفس تقسيم الحاجات عند بعض 
الباحثين الآخرين. 

ويرى الباحث ان حاجات الانسان لا 
تقتصر على الحاجات الفسيولوجية وحاجات 
الأمن والحاجات الاجتماعية وحاجات احترام 
الذات وحاجات محقيق الذات, ولكن يجب 
ان تضاف اليهم حاجات الامان قلعمه نم8 
بل هي متداخلة مم الحاجات الأخرى ومؤثرة 
عليها. هذا علاوة على ان جميع أنواع الحاجات 
لها مفهوم مميز في نظر الاسلام , 
١‏ الحاجات الفسيولوجية: وهى الحاجحات 
التي يحعاجها الانسان من أجل البقاء مثل 
الحاجة للطعام, والحاجة للمأوى: والحاجة 
للمشربء والحاجة للملبس, ومثل هذه 
الحاجات ضرورية لكل انسان ولا يستطيع 
الانسان أن يعيش بدون اشباع الحد الأدنى 
على الأقل من هذه الحاجات. 

ويرى ابراهام ماسلوان الحاجات 
الفسيولوجية تأتتي في التدرج كأولى الحاجات 
المحركة لسلوك الأفراد, وان الفرد لا تحرك 
سلوكه الحاجات الأخرى مثل حاجات الأمن 
والحاجات الاجتماعية وحاجات احترام الذات 
وحاجات تحقيق الذاتء مادامت الحاجات 
الفسيولوجية غير مشبعة. اذ انه في ذلك الوضع 
تكون الحاجات الفسيولوجية هي ال مسيطرة على 
السلوك. وللاسلام نظرة مختلفة عن ذلك كما 
سيتضح فيما بعد. ولقّد اعتبر هرز برج العوامل 
التي تشبع الحاجات المادية عوامل وقائية فقط 
مهمتها منع حالة عدم الرضا ولكنها لا تعتبر 
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دافع للأفراده. ورواد الفكر الاداري 
الكلاسيكي مثل فريدريك تايلور» وهئري 
فايول» ورالي وموني اعتبروا أن مثل هذه 
الحاجات هي أهم حاجات يسعى الغرد 
لاشباعهاء وان دور المنظمات الآ ول هو تقديم 
الحوافز المادية لاشباع الحاجات الفسيولوجية 
وحاجات الأمن بالدرجة الأولى» وذلك لأن 
الانسان في نظرهم انسات اقتصادي 
18 820501316 , 
موقف الاسلام من الحاجات الفسيولوجية : 

هذه الحاجات ضرورية للفرد من وجهة 
نظر الاسلام: وذلك لأن طبيعة خلق الانسان 
بها العنصر المادي ويها العنصر الروحي. 
ومادام العنصران في طبيعة الانسان فان 
للجائب الروحي نصيبا متعادلاً من سلوك 
الانسان مثل ما للجائب المادي. وهنا يختلن 
الفكر الاسلامي عن الفكر الغربي» حيث 
يوازن الاسلام بين الجانبينء بنما يركز الفكر 
الغربي على الجانب المادي للانسان. ان على 
الفرد من وجهة النظر الاسلامية أن يسعى 
لاشباع حاجاته الفسيولوجية» فالاسلام يقبل أن 
يحب الغرد مثل هذه الحوافز التي تشيع تلك 
الحاجات . يقول الله تعالى: 

«المال والينوك زينة الحياة الدنيا» 
(الكهف أآية0؛). 

«زين للناس حب الشهوات من النساء 
والبنين والقناطير اللقنطرة من الذهب والفضة 
والخيل المسمومة والانعام والحرث ذلك متاع 
الحياة الدنيا» ( ال عمران ‏ أية4١).‏ 

من هذه الآيات تجد أن اشباع حاجات 
الانسان الغسيولوجية شيء طبيعي ومقبول من 
وجهة النظر الاسلامية , ولكن يجب ألا يكون 


١كم‎ 


ذلك على حساب الجانب الروحي والجانب 
الامانى للفرد. فالفرد عليه الموازنة بين الجانب 
المادي والجانب الروحي. يقول الله سبحانه 
وتعالى : 
«وابتغ فيما آتاك الله الدار الآخرة ولا تنس 
نصيبك من الدنيا وأحسن كما أحسن الله 
اليك ولا تبغ الفساد في الأرضء ان الله لا 
يحب المفسدين». (القصص؛ آية /الا). 

وقد ورد في الأثر: «اعمل لدنياك كأنك 
تعيش أبداء وأعمل لآخرتك كأنك تموت 
غدا» , 

ولا يكفي فقط أن يوازن الفرد بين حصوله 
على الحوافز المادية وبين اعطائه الجانب الروحي 
حقه. ولكن حصول الفرد على القوى المادية 
المتمثلة في نقود أو عقارات أو خلافه يجب أن 
يستغل في الصورة التي رسمها الله. وهي في أن 
تنفق في حاجاته و يراعى أيضا حقوق المجتمع 
والفقراء والمساكين في هذا العائد المادي الذي 
يحصل عليه. ويظهر ذلك في قول الحق تبارك 
وتعالى . 
« ليس الير أن تولوا وجوهكم قبل المشرق 
والمغرب ولكن البر من آمن بالله واليوم الآخر 
والملائكة والكتاب والنبيين وآتى ا مال على 
حبه ذوي القربى واليتامى والمساكين وابن 
السبيل والسائلين وني الرقاب, وأقام الصلاة 
وآتى الزكاة والموفون بعهدهم اذا عاهدوا 
والصابرين في البأساء والضراء وحين البأس 
أولئك الذين صدقوا وأولعك هم المتقون» 
(البقرة: /إل1١)‏ . 

كما ان زيادة الموارد المادية لدى الفرد 
والتي عادة ماتوجه لاشباع الحاجات 
الفسيولوجية وحاجات الأمن لها دور تعبدي 


ودور شكر لله سبحانه وتعالى لأنه هو المعطي 
لمذه الموارد المادية. وبالتالي فإله ينبغى أن 
توجه بالطريقة التي يقبلها الله عز وجل. 
ولننظر في هذا المجال موقف سيدا سليمان من 
زيادة الموارد لديهء إذ كان رسولا شاكرا 
متعبدا ومستخدما لموارده المادية في سبيل الله. 
حيث يقول الله تعالى : 

«وورث سليمان داود وقال ياأيها الناس 
عُلمنا منطق الطير وأوتينا من كل شيء ان هذا 
لموالفضل المبين» (النمل:5١).‏ ويعتبر 
سليمان ذلك فضلا من الله يجب أن يشكر الله 
عليه. 

«هذا من فضل ربي ليبلوني أأشكرأم أكفر 
ومن شكر فائما يشكر لنفسه ومن كفر فان 
ربي غني كريم» (التمل: .)5١‏ 

«ربي أوزعني ان اشكر نعمتك التي أنعمت 
عليّ وعلى والدي وان اعمل صالحا ترضاه 
وادخلني برحمتك في عبادك الصا حين». 
(التمل: 15) 


وكما تبين لنا انه بالرغم من ان الفرد 
المسلم من الطبيعي أن يحصل على العناصر 
المادية التي تشبع حاجاته الفسيولوجية: فان 
ذلك لا يعني انها هي الوحيدة المسيطرة على 
السلوك في حالة نقصها كما تفترض نظرية 
أبراهام ماسلولتدرج الحساجات 
ارطمعومء 81 ولعء30, حيث أن الاسلام يرى أنه 
في حالة نقص هذه الحاجات أو حتى في حالة 
أشباعها هناك الامان الذي يعتبر موجها 
للسلوك, فالتاريخ الاسلامي يحكي لنا مواقف 
كثيرة كان الابمان هو المحرك لسلوك الأفراد 
بالرغم من النقص الشديد في حاجاتهم 
الفسيولوجية هن مأكل ومشرب ومأوى وراحة 


... الخ. فكيف كان الامان يرك سلوك 
المسلمين الأوائل مثل بلال وآل ياسر وصهيب 
وخبابء بالرغم من ان المشركين قد منعوهم 
من اشباع حاجاتهم الفسيولوجية» بل تعدى 
الأمر الى الايذاء الجسدي الرحثي. وهكذا 
يسقط الاسلام الفكرة التي يروجها بعض 
المفكرين السياسيين عن طرق إذلال الشعوب 
بتجويعها مادامت لدى هذه الشعوب قوة 
الامان بالله . 

ولا يرى الاسلام ان اشباع الحاجات 
الفسيولوجية تأتي في المرتبة الأولى كما يفترض 
ماسلو وذلك بالرغم من قبول الاسلام لضرورة 
اشباع هذه الحاجات ‏ وذلك لأن الحاجة 
للامان تمثل الدرجة الأولى لحاجات الافراد 
وبدون الايمان يصبح اشباع الحاجات الأخرى 
غير موجه التوجيه الصحيح. 
حاجات الأمن 


تتمثل حاجات الامن في حاجة الفرد أن 
يحمي نفسه ضد مخاطر الحاضر والستقبل مثل 
حاجة الفرد لمان عدم انقطاع مصدر الرزق 
أو حاجة الأنسان لان يكون آمنا على معيشته 
في حالة مرضه أو عجزه أو اصابته أو بلوفه مسن 
التقاعد. 
كما انه في حاجة أن يكون آمنا د البطالة. 
وحاجة الأمن تأتي تالية في الترتيب بعد 
الحاجات الفسيولوجية في تدرج الحاجات عند 
ماسلو. 

واشباع حاجة الأمن لدى الأفراد شيء 
يطالب به الاسلام؛ و يعتبره غاية من غايات 
الاسلام . 

«لاءيلاف فريشء ايلافهم رحلة 
الشتاء والصيفء فليعبدوا رب هذا البيت» 
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الذي أطعمهم من جوع وآمنهم من خوف» 
(قريش :آية ١‏ 4) 
ولا يطالب الاسلام فقط بأن يتوفر للفرد 
الأمن على العناصر السابق ذكرها بل يطالب 
أيضا بأن يكون الفرد آمنا على أهله, آمنا من 
الخوفء آمنا على العرض وكذلك آمنا على 
المالك. وأن يتوفر ذلك الأمن بصرف النظر على 
الانتماء السياسي: أو الجنس» أو القوميةء أو 
اللون . 1 
والاسلام لا يعتمد فقط على النظمات في 
اشباع حاجات الأمن ولكن نظام الزكاة في 
الاسلام يلعب دورا مهما ني الضمان 
الأجتماعي لجميع أفراده خاصة الفقراء منهم 
بشكل يضمن لهم عيشة كرية و يتمثل ذلك 
الأمن المقدم للافراد في قول الله تعالى: 
«أرايت الذي يكذب بالدين» فذلك الذي 
يدع اليتيمء» ولا يمحض على طعام 


المسكين » . 
(الماعون :آية )8-١‏ 
وقوله تعالى : 


«ليس البر ان تولوا وجوهكم قبل المشرق 
والمغرب»؛ ولكن البر من آمن بالله واليوم 
الآخر والملائكة والكتاب والنبيين» وآتى 
المال. على حبه ذوي القربى واليتامى 
والمساكين وابن السبيل والسائلين وني 
الرقاب» واقام الصلاة وآتى الزكاة» . 


وقوله تعالى : 
«انما الصدقات للفقراءء والمساكين » 
والعاملين عليهاء والمؤلفة قلوبهم وف 
الرقاب والغارمين» وفي سبيل اللهء وابن 
السبيل» فريضة من الله» 

(التوبة ل )16١‏ 


وقوله صلى الله عليه وسلم : 
«ليس مؤمن من بات شبعان وجاره جائع الي 
جنيه وهو يعلم » 
وقوله صلل الله عليه وسلم : ,رلا يشيع الرجل 
دوث جاره» رواه أحمد ١/هه‏ 

ومن طرق الأمن في الاسلام ضرورة 
التمسك بكتاب الله وسنئة رسوله وضرورة 
الابهان الحقيقي بالله قولا وعملا. وهنا يتحقق 
الأمن في النفوس . 
فيقول الله تعالى: 

«وضرب الله مثلا قرية كانت آمنة 
مطمئنة يأنيها رزقها رغدا من كل مكان» 
فكفرت بانعم اللهء فأذاقها الله لباس 
الجوع والخوف بما كانو يصنعوث» . 

)1١17 (التحل:‎ 

وحاجات الأمن مثلها مثل الحاجات 
الفسيولوجية لا بد ان تكون مبلورة في ظل 
الامان باللهء حيث أن الاممان يعتير المصدر 
الأساسي لاشباع حاجات الأمن, علاوة على 
أن وسائل اشباع حاجات الأمن لا بد أن 
تصمم وتصاغ في اللصورة التي رسمها الله 
سبحانه وتعالى» واشباع حاجات الأمن مسئولية 
الفرد نفسه والمنظمة التي يعمل بها والمجتمع 
الذي فيه والحكومة التي تدير ذلك المجتمع . 
ويظهر ذلك جليا في الفهم الحقيقي للآيات 
القرآنية التي سبق ذكرها عن حاجات الأمن . 


الحاجات الاجتماعية: 

وهذه الحاجات تتمثل في حاجة الانسان 
أن يكون اجتماعيا يتصل بالآخرين و يكون 
بينه وبيئهم علاقات محية وصداقة وتعاون, 
وكذلك رغبة الفرد ني ان يكون عضوا في 
جماعةء وقد تكون هذه الجماعة ججاعة العمل» 


جاعة اصدقاءء جاعة الأسرة... الخ. وكلما 
كانت ججماعات العمل محببة لدى الأفراد وتشبع 
يعض حاجاتهم كلما ارتفعت معنويات 
العاملين في المنظمات , 
ويضيف الاسلام على ضرورة أن يكون 
الفرد في جماعة متحابةء أن يكون ذلك التحاب 
والترابط مبني على الايمات. 
يقول الله تعالى : 
«اما المؤمنون اخوة » فأصلحوا ب, بن اخو يكم 
وأتقوا الله لعلكم ترحمون» 
(سورة الحجرات ‏ آية ٠١‏ 
«وأعتصموا بحبل الله حميعا ولا تفرقوا» 
(آل عمران  )1١"‏ 
وذ كبروا انغنمة 0 اذ 0 أعداء 


)٠١  نارمع (آل‎ 


«ولا تنازعوا فتفشلوا وتذهب رعكم » 
(الانفال: 145) 


ويقول الله تعالى : 


27 والؤمنون والمؤمنات بعضهم أولياء 
بعض . يأمرون بالمعروف و ينهون عن المنكر 


وبقيمون الصلاة»ء ويؤتوت الزكاة ويطيعون 
الله ورسوله . أولئك سيرحمهم اللهء ان الله 


عزيز حكيم » ١‏ 
(التوية - ا/ا) 


و يقول الرسول صلى الله عليه وسلم : 

« الؤمن للمؤمن كالبنيان يشد بعضه بعضا» 

و يقول صل الله عليه وسلم : 

«ترى المؤسنين في توادهم وتراحمهم وتعاطفهم 
كمثل الجسد اذا اشتكى عضوا تداعى له سائر 


جسده بالسهر والحمى» رواه البخاري في كتاب 
الأدب ١‏ 
قال رسول الله صلى الله عليه وسلم : 
«والذي نفسي بيده لا تدخلون اللجنة حتى تؤمنوا» 
ولا تؤمنوا حتى تحابواء أولا ادلكم على شيء اذا. 
فعلتمو تحايبتم؟ اشوا السلام بتكم » رواه 
مسلم في كتاب الابمان 
وعن أنس رضى الله عنه عن النبي صل الله 
عليه وسلم قال : اثلاث من كن فيه وجد حلاوة 
الامان: من كان الله ورسوله أحب اليه نما 
سواهما. ومن أحب عيدا لا يحبه الا لله. من يكره 
ان يعود في الكفر بعد اذ انقذه الله كما يكره ان 
يلقى في النار» 
متفق عليه واللفظ للبخاري في كتاب الايمان 
ولذلك ينبغي أن يراعى في المنظمات أن 
تبني اشباع الحالات الاجتماعية للعاملون داخل 
النظمات على عنصر الامان. وذلك لان الامان 
هو الذي يقوي الرابطة بين الأفراد و يعمل على 
اشباع حاجاتهم الاجتماعية من خلال هذه 
الرابطة , 
يقول الرسول الكريم صلياشعليه وسلم : 
«المسلم اخو المسلم لا يظلمه. ولا سلمه . 
ومن كان في حاجة أخيه كان الله في حاجته. 
ومن فرج عن مسلم كربة فرج الله عنه كربة 
من كر بات يوم القيامة. ومن ستر مسلما ستره 
لله يوم القيامة» رواهالبخاري في كتاب 
المظالم , 
ويعتبر الرسول صالى الله عليه وسلم الخروج 
عن الجماعة ردة جاهلية. فيقول صليالله عليه 
وسلم : 
امن خرج من الطاعة. وفارق 
الجماعة فمات. مات ميتة جاهلية »). رؤاه 
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مسلم في كتاب الامارة 


كما يقول صليالله عليه وسلم : 
«من عأى من أميره شيئا يكرهه 

فليصبر فانه من فارق الجماعة شبرا قمات 
فميتة جاهلية». رواه مسلم في كتاب الامارة 

الاهان يذكر مع الأخرة والمحبة الأفراد 
بعضهم لبعض . وا لحاجات الاجتماعية مالم 
تشرع على أساس الامان ربما أوقعت أفرادها في 
الضلال . 


ففي النظمات ينيغ أن تراعى في 
الندوات. والاجتماعات الدورية للعاملين 
والرحلات. ولقاءات النوادي. ولمباريات. 
والاحتفالات بالاعياد والمناسبات “لتى عادة ما 
تقوم بها المنظمة أن تراعي مظللة بالامان 
ومراعاة عدم تعارضها مع تعاليم الاسلام 
وبذلك نكون تقوية العلاقات الاجتماعية 
واشباع الحاجات | لاجتماعية موجه التوجيه 
السليم. حيث أن هذه الحاجات الاجتماعية 
مشلها مثل الحاجات الأخرى مظللة مظلة الاممان 
مسيرة به وموجهة به أيضا. 
5 حاجات احتارم الذات: 

ونتمثل هذه الحاجات في حاجة الفرد أن 
يسر بأنه يؤدتي عملا ذا قيمة وفائدة للغير. 
وشعوره بأنه قادر على تحمل السثولية. وحاجته 
أيضا أن يشر بانه انحز عملا ذا قيمة كان 
يصبوالى تحقيقه. كما أنها أيضا تتمثل في 
حاجة الفرد للاستقلال. والتطور ‏ والنمو ني 
قدرانه وخبرته. اذ أن ذلك يرفع قيمته في نظر 
الغير و يدفع الآخرين الى أن ينظروا إليه 
بتقدير. كما أن مفكرين مثل ماسلو ومكلولاند 
يرون أن حاجات احترام الذات أيضا تشجع 


عن طريق شعور الفرد بأنه له اتباع أو أنه 
يشرف على منظمة وافراد عديدين. وايضا 
اععبروا أن ممتلكات الفرد المادية تمثل قوة له 
والتي بدورها تشبع حاجته الى احترام ذاته. 
من ذلك نجد أن الفكر الاداري حول حاجات 
احترام الذات جعلت فقط العناصر المادية مثل 
كشرة الأموال . والأتياع. والتفوذ ., والتقدم . 
والتأثير على الغير. والشهرة هما الوسائل الوحيدة 
التي تشيع حاجات احترام الذات لدى الفرد. 

والنظرة الاسلامية لحاجات احترام الذات 
تقبل أن يشعر الانسان بقيمته عن طريق 
التقدم والنمو في عمله. وتقبل أيضا أن يزيد 
الفرد من امكانياته المادية وكذلك أن يزيد 
حجم أعماله أو ادارته وبالتالي زيادة 
مرؤسيته. وان يزداد احترام وتقدير الأفراد له. 
ولكن ينبغي أن يكون ذلك في اطار المنهج 
الاسلامي وأن يكون أيضا مرتيطا بالاممان. لأنه 
ان لم يكن كذلك فقد يؤدي الى التكبر 
والتعالي والاختيال والفخر. وهذا ما يتناق مع 
الاسلام ولكن يمكن للفرد السلم في المنظمة أن 
يعمل على زيادة الوسائل التي تزيد احترام 
ذاته. ولكن في تواضع وامان وعدم تكبر. 

كما نه هناك عنصرا مهما من وجهة النظر 
الاسلامية تريد من احترام الانساك لنفسه وهو 
الايهان. فبالايمان يحترم المسلم الفقير احترامه 
للغني . فالتفاضل عنده بالايمان لا بالمال والجاه 
والسلطان. واحترام الفرد المسلم لذاته نتيجة 
لارتباطه بالامان يعتبر حاقزا دائما وقويا 
ومركا لسلوكه بصفة مستديمة. ودعنا نستوحي 
معاني احترام الذات من بعض آيات القرآن 
الكريم : 

«ولله العزة ولرسوله وللمؤمنين .ولكن 


المنافقين لا يعلمون» 
(المناققون ‏ آية م) 
«واذا قيل له اتق الله اخذته العزة 
بالإئم فحسبه جهنم ولبئس امهاد» 
(البقرة ‏ أية ١١؟)‏ 
«الذين يتخذون الكافرين أولياء من 
دون المؤمنين ايبتغون عندهم العزة فان 
العزة لله جميعا» 
(النساء ‏ آية وم) 
«اولا يحزنك قوهم إن العزة لله جيعا هو 
السميع العليم » 
(يوفنس آية 58) 
«يرفع الله النذين آمنوا منكم والذين 
أتوا العلم درجات والله بما تعملون خبير» 
(المجادلة ‏ أية )١١‏ 
«فالقوا حبالهم وعصيهم وقالوا بعزة 
فرعون إنا لنحن الغالبون» 
(الشعراء ‏ آية 14) 
«من كان يريد العزة فالله العزة 
جميعا)» 
«يأيها الناس إنا خلقناكم من ذكر 
وأنثى وجعلناكم شعوبا وقبائل لتعارفوا إن 
أكرمكم عنت الله أتقاكم, ان الله عليم 
خبير» 
(الححرات - آية )١‏ 
«الذين آمنوا وهاجروا وجاهدوا في 
سبيل الله باموالهم وأنفسهم أعظم درجة عند 
الله وأولئك هم الفائزونت» 
(التوبة ‏ ١؟)‏ 


ومن الآيات القرانية السابقة نستطيع أن 
نستخلص ان احترام الذات واكتساب العزة 
لابد أن تأنتي عن طريق الامان بالله والتزام 


بمدهجه. أما العزة التي تأتي عن طريق كثرة 
الاتباع الذين يستخدمون لتنفيذ منهج غير منهج 
الله. فهذه عزة تؤدي باصحابها الى الحلاك في 
الدنيا والآخرة. وكما سبق أن ذكرت أنه في 
اشباع حاجات احترام الذات يجب أن يلتزم 
الفرد بالتواضع وعدم التكبر. وهذا عنصر 
يصفه الاسلام لبلورة حاجات احترام الذات. 
«وأخفض جناحك لمن اتبعك من 
المؤمنين » 
(الشعراء ‏ آية 814) 
«... فسوف يأني الله بقوم يحبهم 
ويعبونه أذلة على المؤمنين؛ أعزة على 
الكافرين» 
(الائدة) 
«تلك الدار الآخرة نجعلها للذين لا 
يريدون علواً قِ الأرض ولا فساداً» 
(القصص آية 80م) 
«واستكبر هو وجنوده 5 الأرض بغير 
الحق وظنوا أنهم إلينا لا يرجعونذ» 
(القصص - آية ؛م) 
«ولاا تصعر خدك للناس ولا تمش قِ 
الأرض مرحا إن الله لا يحب كل مختال 
فخور» 
(لقمات ‏ آية م١)‏ 
هوه حاجات تحقيق الذات 
وتتمثل حاجات تحقيق الذات في أن يكون 
ألفرد كما يرغب أن يكون, فاذا كان يعرف 
الطب ويرغب في مزاولته ويشعر بالسعادة 
لذلك؛ قام بأعمال الطبيب حتى يحقق ذاته في 
عمله. و بالتالي فالفرد يحقق ذاته عن طريق 
إعطائه عملا يستغل فيه قدراته الفعلية والذهئية 
ولا يجعله يشعر بالملل وعدم الأهمية. وهذا شيء 


يفن 


يقبله الاسلام ٠‏ فقد ورد قُِ الحديث المأثور 
لكل يسر كا خلق الله» 
ويقول صل الله عليه وسلم: 

«من ولى من أمر السلمين شيئا فول رجلا 
وهو يجد من هو أصلح متهء فقد خان الله 
ورسوله » 


وقال صل الله عليه وسلم : 


«إذا ضيعت الامانة فانتظر الساعة» قيل: 


يا رسول الله وما اضاعتها قال: إِذَا وسد الأمر 
إلى غير أهله» 
وهناك ضرورة أن يحقق الفرد ذاته عن 
طريق مساهمته في اتخاذ القرارت حيث يشترك 
كل من الرئيس والمرؤوس في عمليه إتخاذ 
ألقرارت, وهذا مبدأ مقرر في الاسلام. 
«وشاورهم قي الأمر» 
(آل عمران١8١)‏ 
و يقول الرسول صل الله عليه وسلم : 
«إذا إستشار أحدكم أخاه فليشر عليه» و 
« المستشار مؤتمن » 
وهناك الاشتراك في إتخاذ القرارت في 
شكل مجموعات حيث يقول الله تعالى * 
«وأمرهم شورى بينهم » 
(الشورى 8 ) 
وحتى مكن أن يحقق الفرد ذاته من خلال 
عمله , نادى فريدك هرز برج وكرس اجرجرس 
بضرورة اثراء الوظائف وذلك باعادة تصميمها 
لتمكن من استغلال قدرات الفرد الذهنية ولا 
تجعله يشعر بالملل نتيجة لتكرار عمليات إنتاجية 
بسيطة. وإذا تم ذلك فإنه مقبول . ولكن هدك 
من الاعمال ما يصعب إعادة تصميمها لتحقيق 
ذلك نتيجة لطبيعة العملية الصئاعية. وليس 


1١ 


معنى ذلك أن الفرد لا يحقق ذاته. فالفرد 
المسلم يعمل لأن العمل واجب عليهء والعمل 
2 من العيادة . 
«من عمل صالحاً من ذكر أو أنثى وهو 
مؤمن فلنحييثه حياة طيبة ولنجزينهم أجرهم 
بأحسن ماكاتوا يعملون» 
(النحل آية 44) 
ويقول صلى الله عليه وسلم : 
«طلب الخحلال فريضة بعد الفريضة» 
و يقول صلى الله عليه وسلم : 
«من أمبى كلا من عمل يديه أماق 
مغفوراً له» 
ولا بد أن يكون العمل عملا صالحاً حتى 
يكون ذا قيمة للفرد و يستطيع أن يحقق الفرد 
ذاته فيهء ولا بد أن يؤديه الفرد وهو مؤمن. 
لأن الاممان دائماً مرتبط بالعمل الصالح. 
«فمن يعمل من الصالحات وهو مؤمن . 
فلا كفران لسعيه وإنا له كاتبون» 
(الانبياء14) 
والعصر إن الانسان لفي خسر. الا الذين 


أمتواء وعملوا الصالحات» وتواصوا بالحق , 


وتواصوا بالصبر» ( العصر) 
ومن ذلك نجد أنءتحقيق الفرد لذاته في 
عمله لا يعيبه نوع العمل كما أنه ينبغي أن 
يكون مرتبطا بالاهان أيضاً مثله مثل إشباع 
الحاجات الأخرى . 
الايمان كدافع لسلوك الأفراد في المنظمات: 
كما اتضح لنا في إستعراضنا للخاجات 
الانسانية كدافع لسلوك الأفراد أن الايمان هو 
العنصر الحيوي والمحرك والمسيطر والموجه هذه 
الحاجات كدوافع لسلوك الأفراد. فالايمان 


عنصر حيوي في توجيه الحاجات الفسيولوجية 
لكي ترفع من سلوك الأفراد. فكما إتضح لنا 
أن الامان هو أولى حاجات الأفراد وليست 
الحاجات الادية حيث أنه هو المحرك والنظم 
لما والمحدد لوسيلة الحصول عليهاء وكيفية 
استخدامها لاشباع حاحات الفرد الماديةع 
فكذلك الامان أيضاً مرتبط باشباع حاجات 
الأمن كما وضح لنا عند حديثنا عن حاجات 
الأمن. وأن اشباع حاجات الأمن قد تكون 
مدمرة للافراد إذا ما أسىء إستخدامها. كما 
أن الامان يحقق الأمن النقسي الذي لم 
تتحدث عنه نظريات الدوافع التي ركزت فقط 
على الأمن على الدخل في الحاضر والمستقبل . 
ويظهر ذلك الأمن في قلوب الؤمنين في قول 
الحق تبارك وتعالى: 
«وعد الله الذين آمنو منكم وعملوا 
الصالحات ليستخخفنهم في الارض كما 
استخلف الذين من قبلهم وليمكئن هم 
دينهم الذي إرتضى طمء وليبدلنهم من بعد 
خوفهم أمناء يعبدونني لا بشركون بي شيئاً 
ومن كفر بعد ذلك فأولئك هم الفسقون» 
(الثور: 08) 
«الذين آمنو ولم يلبسوا ايمانهم بظلم » 
أولشنك هم الأمن وهم مهتدون» (الانعام: 
ينك 
«لا يمزنهم الفزع الأكبر وتتلقاهم 
الملائكة هذا يومكم الذي كنتم توعدون» 
(الانبياء: »1١7‏ 
كما تبين لنا أن الحاجات الاجتماعية 
وحاجات احترام الذات وتحقيق الذات لا 
يمكن أن تكون موجهة وبحركة للسلوك التحريك 
السليم الا إذا كانت معددة ومسيطرة عليها 


بالامان , 

والامان في حد ذاته دافع قو لتحريك 
الأفراد والجماعات. فالفرد السلم إذا قوي 
إمانه يدفعه ذلك لتحمل الصعاب ومواجهة 
الفتن وتحمل نقص اشباع حاجاته الفسيولوجية 
وحاجات الأمن والحاجات الاجتماعية 
وحاجات إحترام وتحقيق الذات, وذلك في 
سبيل إعلاء كلمة الحق وف سبيل المحافظة 
على ايمانه الحق. فالجيوش الاسلامية في عهد 
الرسول صل الله عليه وسلم, وفي عهد الخلفاء 
الراشدين وني عصور التاريخ الاسلامي 
المختلفة, لم تهزم طالا كان تحرك سلوك 
أفرادها وقادتها تحت راية الاممان . 

والانمان محرك مستديم للسلوك , لأن 
الحاجة للامان لا بمكن اشباعها وكلما زاد 
الايمان في قلب الفرد زاد شوق الفرد للاستزادة 
منه. وبافتراض أن الحاجات الغير مشبعة 
تستمر محركة للسلوك, فبذلك يكون الايمان 
دائم التحريك لسلوك الأفراد وموجهاً لحم. 
وكلما زاد ايمان الفرد عن طريق عمل 
الصالحاتء كلما زاد دور الايمان في تحريك 
السلوك لان الامان لا يزيد الا بالعمل 
الصالح . 

«إن الذين آمنوا وعملوا الصالحات» 

فمن يعمل من الصالحات وهو مؤمن فلا 
كفران لسعيه وإنا له لكاتبون» 

«من عمل صالحاً من ذكر أو أنثى وهو 
مؤمن» فلنحيينه حياة طيبة ولنجزينهم 
أجرهم بأحسن ما كانوا يعملون» 

(التحل: /اة) 

«إنما المؤمنون الذين إذا ذكر الله 

وجلت قلوبهم وإذا تليت عليهم آيانه 


1 


زادتهم ايماتاً وعلى ربهم يتوكلون» 
(الانفال: ؟) 
ودافمع الاأعمات ودوره قُِ تحريك سلوك 
الأفراد مؤثر وفعال ما دام الايمان قوياً عند 
الافراد بصرف النظر عن أن حاجات هؤلاء 
الأفراد الفسيولوجية وحاجات الأمن, 
وحاجاتهم الاجتماعية, وحاجات احترام 
الذاتء وحاجات تحقيق الذات مشبعة بشكل 
كامل أو مشبعة بشكل جزئي أو غير مشبعة 
بالمرة. والدليل على ذلك انتصارات الجيوش 
الاسلامية في عهد الرسول والخلفاء الراشدين 
وفي عصور التاريخ الاسلامي اللاحقة بالرغم 
أن كثير من المسلمين كانت حاجاتهم غير 
مشبعة بامفهوم المادي لتلك الحاجاتء ولكن 
الاهان كان هو مصدر الاشياع وهو المحرك 
الأول للسلوك . وليس المقصود عدم اشباع تلك 
الحاجات, ولكن إشباعها بدون زيادة الايمان 
لدى الأفراد لا يمكن أن يكون عحركاً للسلوك 
التحريك والتوجيه السليمين. و بعض الشعوب 
السلمة في تلك الايام ونجاصة التي تنقص 
عندها مصادر إشباع الحاجات الفسيولوجية 
بشكل كامل» يمكن أن تركز على زيادة الابما 
لدى الأفراد حتى تحرك سلوكهم لتحقيق النمو 
الاقتصادي والسياسي وتحقيق الحرية السياسية. 
كما أن الشعوب الاسلامية الغنية عليها أن 
تعيد توجيه سلوك أفرادها وذلك باستخدام دافم 
الاهان حتى يؤتى ذلك ثماره الطيبة. وهذا 
أفضل من السماح للدول المتقدمة بالتحكم في 
سياستنا عن طريق المساعدات الاقتصادية أو 
العسكرية. فعن طريق تحريك دافم الايمان 
لدى الأفراد يمكن أن يزداد فائض الانتاج» 
و بالتالي ينمو المجتمع في جميع المجالات: 
حيث أن الفرد مع دافع الايمان يعمل و ينتظر 


قث 


جزءاً من مقابل عمله متمثلا في الجنة ورضاء 
الله سبحانه وتعالى والجزء الآخر متمثل فيما 
تعطيه له المنظمات التى يعمل بها من حواقز 
مادية. وبالتالي فبدلا من أن يتحرك سلوك 
الفرد فقط بالحوافز المادية والمعنوية الدنيوية 
والملموسة يتحرك بالجزاء الذي وعده الله به 
وكذلك مما توفره له تلك المنظمات من حوافز 
دنيوية. وتصبح تلك الآية واقعاً حيوياً في 
نفوس الأفراد : 
«من عمل صالحاً من ذكر أو أنثى وهو 
مؤمن» فلنحيينه حياة طيبة ولنجزينهم 
أجرهم بأحسن ما كانوا يعملون» (النحل: 
)0 
علاوة على الخصائص السابقة لدافع الايمان 
ودوره في تحريك سلوك الأفراد فهو محرك لجميع 
الأفراد في المنظمات بصرف النظر عن موقعه 
الاداري في المنظمة و بصرف النظر عن طبيعة 
الوظيفة أو العمل الذي يقومون به فهو بذلك 
ليس مثل دور حاجات احترام الذات ونحقيق 
الذات في تحريك سلوك الأفراد. حيث يرى 
مازلو وهرز برج في نظرياتهم عن الدوافع أن 
حاجات إحترام الذات وتحقيق الذات لا تلعب 
دورها ني تحريك السلوك الا لأصحاب 
الوظائف المثراه أو للأفراد الذين يحتلون في 
الغالب وظائف ادارية عليا. والسبب في أن 
دافع الايمان يحرك السلوك لجميع الأفراد في 
المنظمة بصرف النظر عن مواققهم الادارية او 
نوع وظائفهم هو أن الايمان متاح لكل فرد 
ولكل فرد يمكن أن يزيد امانه بالعمل الصالح 
والاخلاص في عمله وتطبيق شرع الله وسنة 
رسوله صل الله عليه وسلمء والفرد يأخذ جزاءه 
الأوفى عن ذلك من الله أولاء وبما تعطيه 
المنظمة من حوافز ثانياً. وتدبر هذه الآية» فهل 


يوجد أكثر من الحتة التى وعد الله الؤمتي بها 
«إن الذين آمتوا وعملوا الصالحات 
كانت فم جنات الفردوس نزلاء خالدين 
فيها لا يبغون عنها حولا» 
(الكهف_أآية : )1١8-17١1‏ 
السبق الاسلامى في نظريات الدوافع: 
من استعراضنا السابق للحاجات كأساس 
لدوافع الفردء وكذلك من استعراضنا للآيتاث 
كدافع جوهري وأساس لسلوك الأفراد يتضح 
لنا أن الاسلام كان له السبق منذ أربعة عشر 
قرئأ في إقرار حاجات الأفراد واستخدامها 
كداقع لسلوكهم في حياتهم العملية وفي 
منظماتهم الاقتصادية والاجتماعية والسياسية. 
وبذلك فإن نظريات الدوافع مثل ماسلى 
هرز برج مكلولائد وفورم» و بورتر ولولرء 
وسكنز وغيرهم لم تكن أولى النظريات عن 
دوافع الأفراد وحاجاتهم. بل أن مثل هنه 
النظريات ينقصها دافع قوي في تحريك سلوك 
الأفراد وهو دافع الايمائ, حيث لم تتحدث 
عنه. وكان الاسلام وما زال ينفرد بضرورة 
أخد داقع الامان كدافع مهم وأساس لتحريك 
سلوك الأفراد في المنظمات وي الحياة. 
٠‏ ماهو دافع الايمان؟ 
تعريف وتحديد الامان كثرت فيه الكتب» 
وللتعميق في ذلك يمكن الرجوم الى الكتب 
التخصصة عن الامانت(5١).‏ ولكن ما يهمنا 
في هذا البحث هو ذكر الايمان وصفات المؤمن 
باختصار حتى نعمل على ايجاد دافم الامان 
لدى الأفراد أو على الأقل تساهم المنظمات في 
زيادة امان الأفراد علاوة غلى دوز الفرد نفسه 
ودور' الجتمع ف زيادة الامان لدى الأفراد. 
والاممان كما ورد في حديث عن عمر رضي 


الله عئةه عنى رسول الله صلل الله عليه وسلم 
قال: «إت تؤمى ١‏ انه وم الاتكة وه ورعيام 
واليوم الآجر. ونؤن بالقدر جيرة وب.ه» .واه 
مسلم 

ويتحقق دافع الاهان في الواقع العمل 
للمنظماث إذا وجد أفراد في اأنطءا.. مسعوث 
بصفات الؤمنين, ولذلك يشغى عاب أن نلقى 
الضوء على صغات الفرد المؤمن . 


ها هي أهم صفات المؤمن: 
ألاصل أن كل عمل ص الج بؤدى الى 
زيادة الامان, فالاماب مفهوم شامل تشمل بيع 
الاخلاق والآداب الاسلامية وكذلك مع 
المعاملات الأسلامية, كما يشمل التطبيى 
الشامل لكل ما جاء ي كداب الله وسة 
رسوله. ولكن يمكن أن مسرد أهم مها" . 
المؤمن حنى نكون الصوره أكثر وضوحا . 
الاماك بالل وبالملائكة والك. : والرمل, 
واليوم الآخر. والقدر خيره وشره. وذلك ىن 
يتحقق مضمون الاوان في القلب كما +اء في 
تعريف الابماث السابق الذكر. 
«كل آمن يالله وملائكته ورسله, لا تعرف 
بين أحد من ربيله وقالوا سمعنا واطعذا غمرانا؛ 
ر بنا واليك المصير» 
(البقرة: 86؟) 
؟ أداء فرائض الدين الاسلامي من صلاه. 
وزكاة, وصومء وحج أن استطاع اليه سبي" , 
والجهاد في سبيل الله . 
«إنما المؤمنون الذين آمنوا بالله ورسوله 
ثم لم يرتابوا وجاهدوا بأمواهم وأنفسهم ى 
سبيل الله أولئك هم الصادقون» 
(الحجرات: )١8‏ 


يفن 


ع المتضوع والتسليم الكامل لأوامر الله 
وتواهيه . 
«إنما كان قول المؤمنين إذا دعوا الى الله 
ورسوله ليحكم بينهم أن يقولوا سمعنا 
وأطعتاء وأولئك هم ا مفلحوث » 
(التور: ١1ه)‏ 
4 ان الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. 
«الذين ان مكناهم في الأرضء أقاموا 
الصلاة وآتوا الزكاة وأمروا با معروف ونهوا عن 
ال متكرع ولله عاقبة الأمور» . 
(الحج: )4١‏ 
«ولتكن منكم أمة يدعون الى الخير 
و يأمرون با معروف و ينهون عن المكر وأولنك 
هم المفلحوث » . 
(آل عمراك: )1٠١4‏ 
«يؤمنون بالله واليوم الآخر ويأمرون 
بالمعروف وينهون عن المنكر و يسارعون في 
الخيرات وأولئك من الصالحين» . 
(آل عمراكت: )١١4‏ 
«والؤمنون والمؤمنات بعضهم أولياء بعض » 
يأمرون بالمعروف وينهون عن المنكر و يقيمون 
الصلاة, و يؤتون الزكاة و يطيعون الله ورسولهء 
أولئك سيرحهم الله ان الله عزيز حكيم». 
ه ‏ إقامة الصلاة. وإيتاء الزكاة, وحفظ 
الأمانة, والبعد عن اللغو. 
«قد أفلح المؤمنوك, الذين هم في صلا تهم 
خاشعون. والذين هم عن اللغو معرضون» 
والذين هم للزكاة فاعلونء والذين هم 
لفروجهم حافظون, الا على أزواجهم أو ما 
ملكت ايانهم فانهم غير ملومين» فمن ابتغى 
وراء ذلك فأولئك هم العادون, والذين هم 
لاماناتهم وعهدهم راعون. والذين هم على 


لا 


صلواتهم يحافظون» أولئك هم الوارثون الذين 
يرئوث الفردوس هم فيها خالدوت» . 
(الؤمئوكث: )1١١1--1١‏ 
5 لزوم الجماعة الؤمئة 
واعتصموا بحبل الله جميعاً ولا تفرقوا..» 
(آل عمران : )1١‏ 
«إنما المؤمنونث اخوة, فاصلحوا بين 
اخويكم» واتقوا الله لعلكم ترحون» . 
(الححرات : )٠١‏ 
ان يتصف بالتعاون مع الغير» و يأمنه 
الثاس » ويحسن الجوارء و يواسي الفقير. 
«عن ابى موسى رضى الله عنه قال : قال 
رسول الله صلى الله عليه وسلم «المؤمن للمؤمن 
كالبنيان يشد بعضه بيعضا» وشبك بين 
أصابعه . 
متفق عليه 
«الملؤمن من آمنه المؤمتوث على أنفسهم 
وأموالهم » 
في رواية لمسلم «لا يدخل الجنة من لا 
يأمن جاره بوائقه» . 
«من واسى الفقير من مالهء وأنصف 
الناس من نقسهء فذلك المؤقمن حقاً» . 
5 (الطحاوىي) 
م - ان يشكر الله على النعمة ويصبر على 
البلاء , 
عن ابي يحيى صهيب بن سفيان رضي الله 
عنه قال: قال رسول الله صل الله عليه وسلم: 
وعبجبا لأثراللؤين »ان أمره كله ل خير وليس 
ذلك لأحد غير المؤمن, أن اصابته سراء شكر 


وكان خيراً له وان أصابته ضراء صبر وكان 
خيراً له» . 
4 ان يكون حذراً وييتعد عن صفات 
السوع , 

عن اببي هريرة رضي الله عنه ان النبى 
صل الله عليه وسلم قال : «لا يلدغ امؤمن من 


جحر مرتين » 
«امؤمن كيس فطن» حذر وقافء كنت لا 
يعجل عالم ورع» . 
(الديلمي) 


عن ابن مسعود رضي الله عنئه قال: قال 
رسول الله صل الله عليه وسلم: «ليس المؤمن 
بالطعاثء ولا اللعانء ولا القادش, ولا 
البذيء. 
(رواه الترمزي وقال حديث حسن) 
المكافآت المادية والمعنوية التي تحقق اشباع 
حاجات الأفراد المحددة بناء على الاتجاه 
الااسلامي : 

مما ذكر في الصفحات السابقة, يمكن 
القول ان هناك اتجاهاً اسلامياً مميزاً في تحديد 
حاجات الأفراد سواء الحاجات الفسيولوجية أو 
حاجات الأمن أو الحاجات الاجتماعية أو 
حاجات احترام الذات أو حاجات تحقيق 
الذات, وحاجات الاماكت, كما اتضحت لنا 
من تبيان المقصود بدافع الايمان والمقصود 
بخصائص الفرد المؤمن . وتبين لنا ان دافم 
الامان يلعب دور أساسياً ومهما في تحريك 
وتوجيه سلوك الافرادء كما ان له دوراً ملموساً 
في خخلق الفاعليّة والتأثير الفعال في الحاجات 
الأخرى وف تحريكها لسلوك الأفراد. والسؤال 


الذي يثار هى ما المكافات المادية والمعنوية 
التي متحقق إشباع حاجات الافراد التي سبق 
ذكرها؟ 

يمكن تقسيم هله المكافات أو ال حوافز الى 
حوافز مادية وحوافز معنوية ملموسة. كما ان 
هناك حوافز يجب ان تقدمها المنظمة للعمل على 
إشباع الحاجة للايمان. 
٠١‏ أ الحوافز التي تعمل على تحريك دوافع 
الايمان : 

تنمية الاهان في نفوس الأفراد لا يعتبر 
مسثولية المنظمة التي يعمل فيها الفرد فقط 
ولكن ايضا يعتبر مسئولية الفرد نفسه واللجتمع 
الذي يعيش فيه. فالفرد نفسه مكن ان يزيد 
الامان لنفسه وذلك بزيادة قيامه بالأعمال 
الصالحة: ومحاولة قيامه بالاعمال التى تكسبه 
صفات الفرد المؤمن التي سبق ذكرها. 

كما ان هناك مسئولية على المجتمع لزيادة 
دافع الايمان لدى الأفراد وذلك من خلال 
برامج التعليم في ججيع مراحله حيث يمكن ان 
تساعد البرامج التعليمية على تعميق الايمان 
لدى الأفرادء وذلك بممزاولة الأعمال الصالحة 
العى تزيد الابما في بيئة المدرسة علاوة على 
صياغة العلوم الانسائية والاجتماعية صياغة 
اسلامية, هذا بالاضافة الى الاهتمام بتعليم 
العلوم الدينية الاسلامية بقدر كاف من جنيع 
المستويات التعليمية . 


كما ان الدولة نزيد وتقري دافع الايمان 
من خلال المؤسسات والحيئات والجمعيات 
الاسلامية ومن خلال المساجد التى تشرف 
عليها وزارة الأوقاف. كما ان دافع الامان 
يرتفع أكثر بتطبيق كتاب الله وسنة رسوله في 


كا 


النظام السياسي الاقتصاديء الاجتماعي» 
الدولي» وجميع نظم الدولة. حيث ان التطبيق 
العمل لمجالات الامان وللدين الاسلامي هو 
أفضل وسيلة لرفع الامان لدى الأفراد. 

كما ان المنطقة التى يعمل بها يمكن ان 
تقوم بدور من أجل تقوية دافم الامان لدى 
العاملين بها. وهذه بعض امقترحات التي 
مكن ان تقوم بها المنظمة في هذا المجال. 
١‏ ان تنسجم سياسات الشركة وقواعدها مع 
تشريعات الاسلام ولا ينيغي ان يكون بالمنظمة 
من السياسات الادارية التي تتعارض مع 
فماهيم الااسلام . 
؟ - تهتم المنظمة بانشاء أماكن لاقامة الصلاة 
أثناء العملء ويسمح بوقت كاف لاتقام 
ولآداء الصلاة التي تأتي مواقيتها أثناء فترة 
العمل . 
* ب ان يؤخذ السلوك الاسلامي الذي مكن 
قياسه وملاحظته في المنظمة كأحد عوامل تقييم 
أداء الأفراد. 
؛ ‏ ان تعطى المنظمة بعض المحاضرات 
والندوات ذات التوجيه الديني . 
ه ان يتضمن برنامج المكافات المادية 
والحوافز المادية التي تعطي للعاملين بعض 
الحوافز ذات التوجيه الديني مثل حوافز متمثلة 
في المساهمة في انشاء مكتبات اسلامية وثقافية 
للعاملين» زيارات بعض الدول الاسلامية, 
اعطاء زي اسلامى للعاملات في النطقة 
وخاصة في منظمات مثل المستشفيات 
والمدارس . 
ان تستخدم آيات القرآن الكريم المتعلقة 
بالعمل » و بالامان كمعلقات_ أو توزع في شكل 


طن 


منشورات ادارية على العاملينا حيث تحفز الأفراد 
على العمل والالتزام في المنظمة. وذلك بده 
من استخدام شعارات غريبة على مجتمعاتنا من 
الشعارات الاشتراكية أو غيرها. 

/ا ‏ ان يراعى عند اممتيار الأقراد للعمل. 
توافر حد أدنى من المعلومات الدينية قبل اتخاذ 
قرار تعينهم . 

يمكن لادارة المنظمة ان تضيف أي حوافز 
أخرى أو تصميم أي نظام آخر للحوافز لتقوية 
دافع الامان حيث ان ما قدمته إنما هو جرد 


اقتراحات , 
؟ ‏ الحوافز التي تعمل على اشباع الحاجات 
الأخرى : 


وتعمثل في الحاجات الفسيولوجية, 
وحاجات الأمن والحاجات الاجتماعية, 
وحاجات احترام الذات. وحاجات تحقيق 
الذات التى سيق ايضاحها في هذا البحث, 
وما تعنيه هذه الحاجات من الوجهة الاسلامية 
التي ذكرناها. ويمكن تقسيم هذه الحوافز الى 
حوافز موجهة لاشباع الحاجات الفسيولوجية 
وحاجات الأمن وحوافز موجهة لأشباع حاجات 
احترام وتحقيق الذات. 


أولاً: حوافز موجهة لاشباع الحاججات 
الفسيولوجية وحاجات الأمن وتتمثل في: 

: الحوافز المادية : وتتمثل هذه الحوافز في‎ ١ 
الأجر سواء أجر على أساس زمني أو على‎ ١ 
أساس الانتاج. ؟  المكافات مثل مكافات‎ 
بعض العاملين لبعض اسهامات ممتازة وغير‎ 
عادية يقدمونها للمنظمة. مكافات انجاز بعض‎ 
المشاركة في الارباح. 4 م‎  # المشروعات.‎ 
التأمين الصحي. ه  حوافز الرعاية‎ 


الاجتماعية. 5 العلاوات الدورية 
والاستثنائية. لا الترقية. م تقديم 
خدمات عينية مثل السكن, وسائل مواصلات 
للعملء تغطية تكاليف العلاج, تقديم وجبات 
غذائية, ملابس للعاملين», تغطية نفقات حضور 
بعض ال مؤتمرات. 1 الحوافز الموجهة لزيادة 
دافع الاهان التى سبق ذكرها. ٠١‏ 
ساعات عمل مناسبة. ١١‏ أوقات راحة 
مناسبة وكذلك اعطاء اجازات ممرتب علاوة 
على منح اجازة حج لمن يرغب من العاملين 
وذلك في شكل منظم حسب ظروف المنظمة. 
١‏ المعاشات. 1١7‏ الضماث الاحتماعي. 
ب حوافز معئوية: مثل خطابات التقدير, 
لقاءات بين العاملين 1 ريحلات» 
الاحتفال بالاعياد؛ والقيام ببعض النشاط 
الرياضي. 
ثانياً: حوافز تعمل على اشباع الحاجات 
الاجتماعية وحاجات احترام الذات 
وحاجات تحقيق الذات : 

ومن أمثلة هذه الحوافز: )١(‏ المشاركة في 
اتخاذ القرارات بين العاملين والادارة» (؟) 
تشجيع انجاز القرارات بشكل جاعي. (7) 
زيادة الترابط الاجتماعي والعلاقات الانسانية 

بين العاملين, (4) تعميق احترام الذات عن 
طريق الايمان كما وضح عند الحديث عن 
حاجات احترام الذات في الصفحات السابقة, 
(ه) استخدام اسلوب الوظيفي: (1) استخدام 
نظام التوسع الوظيفي غعسمعصعهةهلمظ مر (/0) 
استخدام نظام الاثراء الوظيفي عند تصميم 
وظائف العاملين في المنظمة . 


شروط يجب توافرها عند تصميم نظام 


حوافز العاملين في المنظمة: 

هذه الشروط التى سأذكرها مستخلصة من 
الفهم الاسلامي لدوافع وحوافز العاملين علاوة 
على الفهم السليم لنظريات دوافع العاملين مثل 
نظرية تدرج الحاجات لاسلوء ونظرية حاجات 
الانجاز لمكلولاند, ونطرية<ء ونطرية لا 
لمجروجرء ونظرية عوامل الوقاية وعوامل الدوافم 
لمرزبرج. ونظرية التوقع لفروم ونظرية مراحل 
الدوافع لبورتر ولولرء ونظرية تعديل السلوك 
التنظيمي لسكتر .)١1(‏ 

وف ضوء المفهوم الاسلامي للدوافع وني 
ضوء هذه النظريات مكن القول بان شروط 
نظام الحوافز هي : 
١‏ حيث أنه ينبغي ان تأخذ الوظائف التي 
تستلزم نفس الكفايات ونفس ظروف العمل 
نفس الأجر الأساسي, وعادة ما يتم ذلك 
العدل باستخدام تقويم الوظائف . والعدل 
يجب ان يدركه العاملون وأن يشعروا به. 
ونظرية المساواة لآرمز ؛ ونظرية مراحل الدوافم 
لبورتر ولولر تستلزم توافر ذلك الشرط في تصميم 
نظام المكافات والحوافز للعاملين , كما ان 
العدل في دفع الأجور مفهوم اسلامي نفي 
القران الكريم ورد: 

«ليوفيهم أعمالهم وهم لا يظلموك» 
(الاحقاق: 15). 

«ولا تبخسوا الناس أشياءهم» 
(الاعراف : 86). 

«أنى لا أضيع عمل عامل منكم من ذكر 
أو أنثى» (آل عمراك: .)١54‏ 

«واث ليس للانسان الا ما سعىء وأن 


' سعيه سوف يرى »2 ثم يجزاه الجزاء الأوق». 


رثا 


(التجم: )1١  ”1‏ 
قال رسول الله صلى الله عليه وسلم : 

«ثلاث انا خصمهم يم القيامة , ومنهم 
أجره » . الراوي 
؟ ‏ ان يتفاوت الأجر على أساس اختلاف 
مسئوليات وظروف العمل لكل وظيفة وذلك 
فيما يتعلق بالأجر الأساسى. اما بالنسبة 
للحوافز الاأخرى المادية فيجب أن يرتبط 
الاخعتلاف فيها باختلاف انتاجية الافراد اذا 
كانت ظروف الوظيفة تسمح بذلك. و ينبغي 
ان يرتبط حصول الفرد على تلك الحوافز 
بسضرورة نمحقيقه مستوى معين من الآداء . فاذا 
ما انتج ذلك المستوى المحدد بطريقة علمية 
يحصل الفرد على الحوافز المادية المقررة لذلك . 
© ب ينبغي ان لا تتركز حوافز العاملين في 
العناصر المادية الملموسة فقط مثل التى سبق 
ذكرها ولكن ينبغي ان تشمل حوافز الاممان 
كما تم ايضاحهاء وكذلك المواقز التي تعمل 
على اشباع الحاجات الاجتماعية» وحاجات 
احترام الذات, وحاحات تحقيق الذات. ولكن 
يجب مراعاة ظروف العاملين في تقديم هذه 
الحوافز؛ ودرجة تفضيلهم لأوليات هذه الحوافز 
بالنسبة لهم . 


؛ ‏ ان لا يكون هناك فارق زمني كبير بين 
أداء العامل لعمله وبين حصوله على نتائج 
عمله من أجر وحوافز أخرى. و يرى الباحث 
ان الدفع الشهري مدة طويلة: واذا ما قصرت 
لتصبح على أساس اسبوعي» أو كل اسبوعين 
يكون ذلك أفضل . وهذا الاتجاه تؤيده أبحاث 
سكنر في نظرية تعديل السلوك التنظيمي» 


يفن 


وكذلك يؤيده حديث الرسول صل الله عليه 
وسلم الذي رواه 

«أعط الأجير أجره قبل أنْ يجف عرقه» . 
ه ‏ يمكن أن يستخدم ما يسمى بنظام 
الكافتيريا في المكافآت المادية والمعنوية, 
ويعني أن تعرض المنظمة مجموعة الحوافز التي 
يمكن أن تقدمها للعاملين, وتترك للعاملين 
حرية الاختيار من بين هذه الحوافز حسب 
تفضيلهم للأهمية. فهناك من العاملين من يعتبر 
الأجر أو طبيعة الوظيفة أوالتأمين الصحي أو 
المشاركة في اتخاذ القرارات أو الأمن على 
الوظيفة حوافز ذات أهمية كبيرة بالنسبة له. 
و بالتالي يوزع المبلغ المخصص لحوافزه على تلك 
الحوافز حسب رغبته. وقد تكون هناك مجموعة 
أخرى من العاملين لها تفضيل لمجموعة أخرى 
من الحوافز, فينفق مبلغ الحوافز المخصص على 
هذه المجموعة من ال حوافز. و بذلك تكون الحوافز 
لما قيمة لدى الأفراد العاملين و بالتالي يزداد 
تأثيرها على الانتاجية وعلى أداء الأفراد. حيث 
ان قانوث الأثر ه861 01 13 يعنى أن الأداء 
للتبوع بحوافز أو معقبات مرغوبة يكون احتمال 
تكراره كبيراً. 
5 أن أتعمل الادارة على مساعدة العاملين 
للوصول الى تحقيق مستوى الأداء المطلوب منهم 
والذي عادة يأحذون حوافز ومكافات مرتفعة في 
حالة وصولهم اليه. وتتم المساعدة عن طريق 
تدبير براميج تدريبية, وحل المشاكل التي قد 
تسبب عوائق الوصول الى ذلك المستوى من 
الأداء , 
7 أن يتضمن نظام حوافز العاملين من 
الحوافز ما يزيد ويقوي دافع الامان لدى 
الأفراد. وقد سبق ذكر بعض أنواع مقترحة 


هذه الحوافز. طبعاً ذلك الى جانب الأقواع 
الأخرى من الموافز التي سبق ذكرها . 
الخللاصة : 

لقد تناول هذا البحث صياغة اسلامية 
لدواقع وحوافز الأفراد. ولقد تبين لنئا أن 
الحاجات التي تدفع الأفراد لاداء سلوك معين 
هي الحاجات الفسيولوجية » وحاجات الأمن, 
والحاجات الاجتماعية: وحاجات احترام 
الذات وحاجات تحقيق الذات. وحاجات 
الاممان. وتبين لنا أنه يوجد مقهوم: اسلامي هذه 
الحاجات. فالاسلام يقبل أن يشبع الفرد 
حاجاته الفسيولوجية ولكن يجب أن لا يطنى 
اشباع الحاجات المادية على اشباع الجانب 
الروحى للفرد. وأن الامان يجب أن يكون هو 
الوجه والمسيطر والمدور لحاجات الأفراد 
الفسسيولوجية, كما أن المفهوم الاسلامي يرى 
أن الحاجات الفسيولوجية ليس من الضروري 
أن تكون هي المسيطرة على سلوك الفرد في 
حائة تتنضيهاء وفكن. الامافة اذا 'ترلقر اذى 
الأفراد يكون هو المسيطر والوجه لسلوكهم سواء 
توافر أو تناقص الاشباع للحاجات 
الفسيولوجية. وفي المفهوم الاسلامي لا تعتبر 
الحاجاث الفسيولوجية هي أولى الحاجات من 
ناحية التدرجء ولكن الاممان يأتي في الدرجة 
الأولى لتحريك سلوك الأفراد. كما أن الفرد 
في أدائه لسلوك معين لاشباع حاجاته 
الفسسيولوجية يقوم بدور تعبدي في المفهوم 
الاسلامي, لأن العمل عبادة في الاسلام . 

و بالنسبة لحاجات الأمن في الاسلام؛ نجد 
أن الاسلام ينادي بضرورة توافر أمن الفرد على 
دخله الحالي وفي المستقبل» ولكن الأمن في 
الاسلام أشمل حيث يشمل عناصر أخرى مثل 
الأمن على الأهل» والأمن على مزاولة العبادة 


له وللزكاة دور مهم في تحقيق الأمن 
الاجتماعي أو الضمان الاجتماعي للأفراد في 
السلام. كما أن الايمان في حد ذاته يحقق 
الأمن النفسي كما ظهر لنا في ذلك البحث. 

واشباع الحاجات الاجتماعية للافراد ثيء 
أساسي وضروري في الفهوم الاسلامي, بل انه 
فرض على الفرد المسلم أن يقوم بدوره 
الاجتماعي تجاه أخوته وزملائه في العمل وني 
المواقع الاجتماعية الختلفة. و ينبغي أن يكون 
اشباع تلك الحاجات محكوماً بتعاليم الاسلام» 
وإلا فانه قد يؤدي الى الانحراف. 

والاسلام يعترف بضرورة اشباع الحاجة 
لاحترام الذات, ولكنه لا يقصرها فقط على 
المصادر المادية لاشباع هذه الحاجات. حيث 
ان قصور مصادرها على المصادر المادية قد يؤدي 
الى التكبر والغرور. و يعتبر الايمان مصدراً 
مهماً لاحترام الذات أمام الله وأمام الناس. 
وهذا المصدر مستديم ومحرك دائم للسلوك , 

ويرى الاسلام ضرورة أن يعمل الفرد على 
تحقيق ذاته في عمله عن طريق اثراء الوظائف 
أو بأي وسيلة أخرى. ولكن يضاف الى ذلك 
أنه في بعض الوظائف التي يصعب اثراؤهاء ما 
زال الفرد ينظر اليها كمصدر لتحقيق ذاته لأن 
العمل مهما يكن طبيعته عبادة؛ والعبادة جزء 
من الامان. 

وكما اتضح في استعراضنا للبحث. ان 
دافع الابمان يعتبر جانباً مهما في تحديد 
الحاجات المحركة لسلوك الأفراد والتي سبق 
ذكرهاء وهو أيضا يعتبر دافعاً مهمأ لسلوك 
الأفراد في حد ذاته, لأنه يحرك سلوكهم حتى 
ولو نقص اشباع الحاجات الأخرى. والاممان 
محرك مستديم للسلوك لانه لا يمكن اشباعهء 
فكلما ازداد الفرد منه ازداد شوقاً الى أن 
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يستزيد أكثر, كما أنه يعتبر أنسب محركات 
السلوك بالنسبة لظروف الدول الاسلاميةء وهو 
المخرج الوحيد لتحريك سلوك الأفراد حتى 
تتقدم الدول الاسلامية وتخرج من التبعية 
للدول الغربية كما أنه محرك لسلوك الأفراد 
بصرف النظر عن موقع الفرد الاداري في 
المنظمة . 

وداقع الامان يتمثل في أن تؤمن بالله 
وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر وتؤمن 
بالقدر خيره وشره. وهناك صفات أساسية 
يجب توافرها في الأفراد حتى يمكن أن يرتفع 
لديهم دافع الايمان منها أن يقوم بجميع 
الأعمال الصالحة» وتطبيق كتاب الله وسنة 
رسوله في حياته, والجهاد بالمال والتفس» 
والخنضوع الكامل لأ وامر الله ونواهيه, ووجود 
روح الأخصوة لديه وروح التقوى في قلبه 
بالتعاون مع أخيه المسلم, وحسن الخلق وحسن 
المعاملة. وشكر الله والصبر على البلاع 
ومراعات حق الله في ماله والايمان بالجماعة, 
والأمر بالمعروف والنهي عن المنكر, واقامة 
الصلاة بخشيع وإيتاء الزكاة وحفظ الأمانة 
والبعد عن اللغو. 

وحتى بمكن تحريك دوافم الأفراد للقيام 
بأداء سلوك معين لاشباع هذه الحاجات, لا بد 
من تصميم نظام المكافات والحوافز التي تشبم 
تلك الحاجات. فهناك حوافز موجهة لاشباع 
الحاجة للامان. وهذه الجوافز يقىم بتقديها 
الفرد نفسهء المجتمع, المنظمة التي يعمل بها 
الفرد وقد بين البحث بعض الحوافز المقترحة 
الوّجهة لزيادة أو تقوية دافع الابمان لدى 
الأفراد. كما أنه تم ذكر الحوافز التي تشيع 
الحاجات الفسيولوجية, حاجات الأمن, 
حاجات احترام الذات, وحاجات تحقيق 


١ 


الذات, 

كما أن هناك شروطاً معيئة يتبغي توافرها 
عند تصميم نظام للحوافز ومن هذه الشروط 
العدل والتفاوت في الحوافز بتفاوت مسئوليات 
الوظائف و بتفاوت انتاجية العاملين وان تشمل 
الحوافز الموجهة لاشباع حاجات الامان. وأن 
يتم دفعها على فترات قصيرة وأن تساعد الادارة 
الأفراد على تحقيق مستوى الأداء الذي يترتب' 
على تحقيقه حصول الأفراد على مستوى مرتفع 
من الحوافز. ٍ 

ويكن تصور المفهوم الاسلامي للدوافم 
والحوافز في النموذج المقترح لذلك. وهذا 
النموذج يعتبر صورة ملخصة لاء في هذا البحث 
حيث يظهر: 
١‏ تحديد حاجات الأفراد وعلاقتها بحاجات 
الامان . 
؟ ‏ مجهود الفرد وسلوكه يتوقف على درجة 
رضاء العاملين وعلى قدرات الفرد, وعلى ادراك 
الفرد بأنه اذا أنتج مستوى معيناً من الأداء 
سوف يحصل على المكافات والحوافز المرغوبة. 
م على الادارة أن تسهل للأفراد تحقيق 
مستوى الأداء المطلوب بتقليل العقبات التى 
تواجه العاملين في سبيلهم للوصول الى ذلك 
ا مستوى . 
4 اذا أدى فرد عملا (هوداً) معيئاً أدى 
الى الوصول الى مستوى أداء محدد فان هذا 
الفرد يحصل على الحوافز والمكافات التي يرغب 
في الحصول عليها . 
ه ‏ يشترط في تلك الحوافز حتى تعمل على 
رضاء العاملين وتعمل على استمرار الفرد في 
العمل مستوى أداء مرتفع و بدرجة رضاء عالية 
أن يكون هناك عدل في دفم هذه الحوافز وأن 
يتم دفعها على فترات متقار بة. 
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الإجاءاتالطبنة احدكة 
وال يست 


1 


)١(‏ بعد أن أصبح الطبء بفضل التقدم 
العلمى؛ أكثر فاعلية وطموحاً وني نقس الوقت 
أكثر قرة وخطورة» فإنه يتعين بيان الحدود التتي 
يجوز فيها شرعا استخدام الاكتشافات الحديثة 
للعلوم الطبية والبيولوجية. ومن المفيد. بل من 
الضروريء قبل الخوض في بيان حكم الشرع 


5 المتطلبات الحديثة للطب والجراحة» أن نبرز 


القواعد العامة التي تحكم مزاولة أعمال الطب 
والجراحة على جسم الانسان وجنته. فهي تضع 
بعصضن القيود على هذه الأ عمال حتى لا تخرج 
عن المدف الأسمى الذي ابيحت من أجله . 


المبحث الأول 
القواعد الكلية في المجال الطبي والجراحي 
(قواعد الطب الاسلامي) 


لاستخلاص أكبر فائدة من القواعد الكلية» أن 
نوزعها بين ثلاث طوائف: 


د . امد شف الدرتب 
استاذ مساعد بكلية الحقوق ‏ جامعة عبن 
شمس بالقاهرة وجامعة الكويت 


بحث مقدم للمؤتر العالمي الأول عن الطب 
الاسلامي. الكويت. ربيع الأول ااه 
يثاير اخكام. 


الطائفة الأولى: قواعد التصرف قي الحق 
في سلامة الحياة والجسد: 

)م0 من أمم هذه القواعد ما يأتي: 

أ حق الله وحق قن اليد في نفس وجسم هذا 
الأخير يوكلان لمن هو منسوب اليه ثبوتاً 
واسقاطا.(١)‏ , 

ب ل لا يجوز لأحد أن يتصرف في حق غيره 
بلا أذنه .(؟) 

ج - قتل الانسان أو قطع عضو من أعضائه لا 
يحتمل الاباحة بغير حق .(9) 

د اسقاط الانسان لحقه. فيما اجتمع فيه 
لله مشروط بعدم اسقاط حق الله.(4) 

هل يقدم ماكان فيه حث الله وحق العبد 
على ما كان فيه حق الله وحده (0) 

و حقوق الله مبنية على التسهيل في حين أن 
حقوق الآدمي مبئية على التشديد في حالة 
الضرورة.( )5‏ 7 

الطائفة الثانية: قواعد المفاضلة بين المصالح 
والمفاسد: 


1 


(؟) يمكن استخلاص هذه القواعد من مصادر 
الشريعة الاسلامية التي وردت بها نصوص 
صريحة للترجيح بين المصالح. هن هذا قوله 
تعالى «أتسعيدلون الذي هو أدنى بالذي هو 
خير» (7) وهو صريح في ترجيح المصلحة 
الاعلى على ال مصلحة الأدنى(8) ومكن لنا أن 
نستخرج من هذا الأصل القواعد الآنية: 


١‏ ارتكاب أخف الضررين دفعاً 
لأعظمها: 

أ عند المفاضلة بين المصالح المجتمعة في 
عمل واجب إن أمكن تحصيل الصالح جيعاً 
كان بها فإن تعذر ذلك حصلبا الاصلح 
فالاصلح والافضل فالافضل » فالواجب تحصيل 
أعلى اللصنحتين(؟): فإذا تعذر الفاضلة 
بينهماء للعساوي بيثئهما فإنه يرخص في 
الأختيار في التقديم والتأخير بينهما( .)1١١‏ 

ب عند المفاضلة بين المفاسد المجتمعة في 
عمل معين, الواجب درء الجميع فإن تعذر 
ذلك درأنا الأفسد فالافسدء فالواجب دفع 
أعظم المفسدتين ,)١١(‏ فإن تساوت فيباح 
التوقف أو التخيير )1١1(‏ 

جَ إذا اجتمعت المصالح والمفاسد ٍ عمل 
معينء فإن أمكن تحصيل المصالح ودرء اللفاسد 
جيعاً فعلتاء وإِن تعذر التحصيل والدرء معأ 
وكانت المفسدة ‏ أعظم من المصلحة أو 
تساوياً درأنا اللفسدة وفوتنا المصلحة لأن درء 
المفاسد أولى من جلب المتافع(1) أما إذا 
كانت المصلحة أعظم من المفسدة التي تقابلها 
فتقدم المصلحة(4١).‏ وتطبيقاً لذلك أببح 
التشريح العلمي والمرضي والجنائي(4١)‏ . 

د يتحمل الشرر الخاص لدفع الضرر 
العام( 15) 


1 


؟ ‏ الضرورات تبيح المحظورات(1١):-‏ 
أ يجب أن تكون الصلحة التي تقتضيها 
الضرورة أعظم من مفسدة المحظور. 
ب تقدر الضرورة بقدرها(/ا١).‏ 
الشرر لا يزاك مثله(18). 
د الحاجة تنزل منزلة الضرورة سواء كانت 
الحاجة عامة أو خاصة(9١).‏ 


الطائفة الثالثة: قواعب مزاولة العمل الطبى 
أو الجراحى ١‏ 
(0) تج تتعلق هذه القواعد إما بحق الطبيب أو 
الجراح في ممارسة عمله أو بكيفية مزاولة هذا 
العمل ومسئوليته عنه . 

أولا: حق التطبيب والجراحة: 
١‏ إذا أوجب الشارع شيعا تضمن ذلك 
إيجاب ما يتوقف عليه )7١(.‏ 
”؟ ‏ التطبييب واحجب كما أن التداوي 
واجب .(51) 
© لاتنقلب الرخصة التي أنشأها الشرع 
للطبيب أو الجراح بممارسة عمله على اجسام 
الناس الى حق الا برضاء المريض. 
ويستثنى من ذلك حالات الاستعجال 
والضرورة .(؟1؟) 

ثانياً : أصول العلاج: 

يراعى في إختيار العلاج ما يأتي من 
القوا 
أ أهداف العلاج(9): 

١‏ حفظ الصحة الموحودة. 

؟ ‏ رد الصحة المفقودة بقدر الامكان . 

ازالة العلة أو تقليلها بقدر الامكان. 

تحمل أدنى المفسدتين لازالة 
8 

تفويت أدز 


نى المصلحتين لتحصيل 


أعظمهما. 

ب حدود العلاج: 

١‏ يجب ألا يستهدف الطبيب من عمله محرد 
ازالة العلة دون النظر الى عواقبه فالواجب ازالة 
العلة على وجه يأمن من حدوث علة أعظم 
وأصعب منهاء فإن لم يأمن ذلك أبقى العلة 
الاصلية كما هى(4:؟). 

؟ ل إذا كانت العلة لا ييكن علاجها امتنع 
الطبيب عن العلاج(0؟). ولكن للطبيب 
الحاذق أن يعمل قدرته على التخيل للاستعانة 
على المرض بكل معين(57): وله أن يجرب 
الدواء ما لا يضر أثره. ولكن ليس له أن 
يجر به بما تخاف عاقبته(710) 

ج- طرق العلاج : 

١‏ ل العلاج بالاسهل فالاسهل» فلا ينتقل من 
الدواء البسيط المعتاد الى الدواء المركب الا إذا 
فات أثر الاول(78). 

؟ ‏ الجمع بين علاج البدن وعلاج 
الروح(9؟)» فقد يكون اعتلال البدن بسبب 
اعتلال التفسء وقد يكون تقوية النفس أعظم 
أثراً في الشفاء من الادوية المعتادة . 

© لكي يكون الطبيب حكيماً يجب» فضلا 
عن توافر المهارة لديهء أن يكون لديه القدرة 
على أن يكسب المريض القوة على تحمل الالم 
ومواجهة العلة والصبر على احتمال العجزء وهو 
الذي يقنع المريض بحكمه المرض مع تحمله 
ومواسائه . 

الثاً: مسئولية الطبيب أو الجراح: 

١‏ الجواز الشرعي يثائي الضمان, فإذا فعل 
الطبيب ما يجوز له فلا يسأل عن الضرر 
الحادث ولو كان سيباً له.(:م) 

؟ دلا يتقيد عمل الطبيب بشرط 
السلامة( )١‏ ولا يطلب منه الا القيام بالمعتاد 


من العناية ولا يسأل الا عن تقصيره 
فيها.(71) 

, الرضا بالشثىء رضا ما يتولد عنه(77)‎  * 
فلا يأل الطبيب مديناً عن الضرر الذي‎ 
يصيب المريض الذي إختار علاجأ معيناً أو‎ 
رضى به متى كان الطبيب قد راعى أصول‎ 
)714(. مهنة الطب في عمله‎ 

(؛) وهكذا فإن الصياغة المرنة للقواعد الكلية 
السابق بيائها تترك الجال أمام أصحاب الفطرة 
السليمة ليلتمسوا في أطرها العامة موضعاً عند 
الحكم على ما هو مستحدث من أعمال الطب 
والجراحة على ضوء المصالح والمفاسد المترتبة 
عليها والتي يقتفي قييزها عن غيرها حكم 
فريد ‏ واذا كان الأمر كذلك فلنحاول 
استخلاص أحكام بعض الاعمال الستحدثة 
للطب والجراحة . 


اللبحث الثاني 
استقطاع الاعضاء البشرية بغرض الزرع 


(5) إذا كان من الجائز شرعاً أن يتدخل 
الطبيب في جسم المريض تحقيقاً لمصلحة معتبرة 
عند هذا الاخير. وقد يصل الأمر الى قطع جزع 
من جسمه انقاذاً لحياته(ه؟) ‏ فهل يجوز 
شرعاً للطبيب أن يعمل مبضعة في جسم انسان 
حي سليم, أو ني جنته تحقيقاً لصلحة علاجية 
لانسان آخر مريضص؟ تلك هي حالة استقطاع 
عضومن جسم انسان أو جثته (ونسميه 
العطى) بغرض زرعه في جسم إنسان آخر 
مريض (نسميه المتلقى ) يقتضي علاجه القيام 
مثل هذا العمل . 


لا صعوية بالنسبة للشق الثاني من هذا 
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العمل وهو زيع العضو في جسم الريض 
المتلقى . فهو يدخل في عداد الاعمال الطبية أو 
الجراحية المباحة باذن الشرع و باذن المريض إذا 
توافرت شروط الاباحة (1), ولكن الصعوية 
كلها تكمن في الشق الاول من العملية. الا 
وهو استقطاع العضو من انسان سليم غير 
مريض. فكيف يباح شرعاً مثل هذا العمل 
الذي لا تقتضيه ضرورة صحية عند الانسان 
المستقطع من جسمه العضو؟ فإن قيل أن ذلك 
العمل لا يباح الا في حالة الضرورة فإن مؤدى 
ذلك أنه يطلب من الطبيب اذاي مصالح 
شخصين في ا واحد لكي يقيم الوازنة 
مهسا بارتكات حكن ا . ولكن 
السؤال الذي يعرض هنا هو هل مثل هذه 
الوازنة بين قيم انسانية متعارضة هو أمر مسموح 
به في مصادر الشريعة الاصلية. وهل يوجد في 
الاطارات الفقهية التي يعرفها الفقه التقليدي 
وسيلة يمكن يها بلورة هذه الموازفه ؟ . 
(1) فيما عدا النصوص القرائية الخاصة 

بالانتفاع بلبن المرضعات (70) لا يوجد, على 
عد عونا تسن مر وسافوقي فى القرآث أو 
السنة يعالج مسألة استقطاع الاعضاء البشرية 
تعرض زرعها في حالة الضرورة (78). فإذا 
توجهنا بعد ذلك الى القواعد الفقهية. لوجدنا 
أنها تتطلب منا أن نراعي ثلائة أمور: 

الاول ديني يتصل بمدى جواز الانضاع 

بأجزاء الآدمي حياً أو ميت والثاني فتهي » 
وأن ششت قل قانوني, يتعلق بالوسيلة الفئية 
التي يمكن بها تجسيد أو بلورة هذا كن 
أما الأمر الغالث فهو يتعلق بالمفاضلة بين 
المصالح المتزاحة . فاذا شرعدا في تطبيق القواعد 
الفقهية. مع مراعاة الامور الثلاثة السابقة على 
الاستخدامات الحديئة للاعضاء البشرية كما 


١ 


'الصدارة . 


طبقها بعض الفقهاء من قبل على بعض أجزاء 
الأدمى. لوجدنا أن المجال يتسع لاختلاف 
الرأي في هدى شرعية استقطاع الاعضاء بغرض 

الزرع . ٠.‏ ويتعين عليئا 
الارياحة وأدلة التحريم . 


حينئذ الترجيح بين أدلة 


المطلب الأول 
(الاطار الفقهي للمشكلة) 
(التعاقد على أجزاء الآدمى) 
(0) لا يحل لانسان الانتفاع بشيء مملوك 
لانسان آخخر إلا من خلال أحد الاطارات 


, الشرعية التي حدد الفقهاء شروط صحتها . 


ومن بين هذه الاطارات تأحذ العقود مكان 
ويشترط لصحة العقدى بصفة عامة, 
أن يكون مله قابلا للتعاقد شرعاً وهو لا يكون 
كذلك , عند الفقهاء الا اذا كان مالا معقوماً 
يجوز الانتفاع به وكان مملوكاً للعاقد (4م) . 
فاذا وقع العقد على ثيء لم يستوف هذه 
الشروط فلا أثر في نقل املك أو الانضاع 
(40). وهنا يثور التساؤل عما اذا كان يجوز 
شرعاً التعاقد الذي محله جزء من أجزاء 
الانسان؟ لقد تعرض الفقهاء كثل هذه المسألة 
بخصوص التعاقد على لبن الآدميات, واختلفوا 
ُِ مدى جوازه وكان خلافهم هذا متفرعاً على 
اختلافهم ني استيفاء محل التعاقد لشروط 
صحته . فلنحاول هنا أن نبرز الأمور التي قد 
تمنع الانتضاع بأجزاء الآدمي من خلال تعرضنا 
لمدى انطباق أهم شروط محل التعاقد عليها 
(41). وأحب أن أنوه هنا الى أن القيام 
بهذه المحاولة اقتضى منا التعامل مع نفصيلات 
كثيرة ة احتوتها كتب الفقه الاسلامي الأصيلة . 
لذلك رأيت من المناسب هناء مراعاة 


جم البحثء أت أختصرها بقدر الامكان 
بحيث أخخلص الى الأصول الأساسية التي 
ترد ذ عله هله السميلات يح مكنا د 
ذلك التساؤل عما اذا كانت مقتضيات هذه 
الأصول تظل قائمة في حالات الاضطرار الى 
الانتفاع بأجزاء الآدمي . 
أولا: حكم الانتفاع بأجزاء الآدمي في 
حالة السعة (الاختيار):- 

لا يجوز التصرف في شيء إلا اذا كان مالا 
كما لا يحل الانتفاع به الا اذا كان طاهراً 
١‏ هل جسم الانسان من الأموال؟ 
(8) لا يصح, من الناحية الفقهية, أن يكون 
الثنىء محلا للتعاقد إلا اذا كان مالا متقوماً 
يجوز الانتفاع به في حالة السعة أي في غير 
حالاءت الاضطرار الاستشائية وللفقهاء تعريقات 
متعددة للمال المتقم تدور كلها حول ذلك 
الشيء الذي يحل الانتفاع به وقت السعة و يقع 
تحت الحيازة و يتموله الناس بأن تكون له قيمة 
في السوق يضمنها متلفه (؟4) ونحن اذا طبقنا 
مقاييس اعتبار الشيء مالا متقوماً على جسم 
الانسان في مجموعة لوجدنا أنها لا تنطبق عليه. 
لدلك ذهب الفقهاء الى أن الانسانء حياً أو 
ميناً, لا يمكن أن يكون حلا مكناً ومشروعاً 
للمحاملات (» 14) . 

فالانسان ليس مالا (44) لا في الشرع 
ولا في الطبع ولا في العقل ؛ فالشرع يأبى أن 
يعامل الانسان: الذي كرمهء معاملة الأموال 
(4). والتنيء لا يعتبر مالا. في الطبع أو ني 
العرفء ألا اذا "كانس له قيمة في الأسواق 
(41)؛ ومن الواضح أن هذا لا يصدق في حق 
الانسات (47) كما أن اعتار الانسان مالا 
يخالف العقل لان اعتبار الثيء مالا يقعضي 


أن يكون هذا الثيء خارج الانسان حين أن 
جسم الانسان ليس شيقاً خارجاً عنه (48). 

واذا كان ميدأ عدم تقوم الانسان بالمال 
يصدق في حق الانسان في مجموعة جسمه 
وحياته وجفته, فهل يصدق ذلك أيضاً في حق 
أجزائه بعد انقصاها عن جسده أو جثته 
(45)؟ من المفيد أن نبرز هنا الاتجاه الذي 
يسود الذهب الحنفي والذي قوامه أن أطراف 
الانسان تعتير من قبيل الأموال بالنسبة 
لصاحيها (50). ومعنى الأطراف هنا 
ينسحب» فيما يبدو. على كل عضو أو جزء في 
جسم الانسات بصفته المنفردة أي منعزلا عن 
باقى الأعضاء التى لا يجوز أن يرد التصرف 
على عميعياة ولذلك فانه يجوز للانسات عند 
الحنفية أن يتصرف في جزء من جسمه لغاية 
مشروعة, كأن يضحى بجزء من جسمه لانقاذ 
حياته (01) فهو كامال خلق وقاية للنفس 
(00). 

وهكذا يتضح مما سبق أن جسم الانسان 
وجتته لا يعد مالا عند جمهور الققهاء (51) 
حين أن الحنفية يعتبرون ما ينفصل من الجسم 
أو الجغة من قبيل الأموال. والسؤال الآن هل 
يحل شرعاً الانتضاع بالجزء المنفصل؟ 
؟ ‏ هل أجزاء الآدمى طاهرة؟ 
(5) يشترط في محل العقد أن يكون طاهراً 
منتفعاً به قي الطبع وني الشرع (04). واذا 
كان لا يجور بيع التبيء الطاهر الذي لا منفعة 
فيه (5ه): فانه لا يجوز أيضاً أن تكون 
التجاساث أو بصفة عامة المحرمات ملا للعقود 
(01). وهنا أيضاً يثور التساؤل عما إذا 
كانت أجزاء الآدمي طاهرة أم أنها من 
المحرمات المي لا يحل الانتفاع مها ني حالة 
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الببعة والاختيار. 

بالنسبة للجزء النفصل من الجسم الحي لم 
يتفق فقهاء المذاهب على طهارته وجواز الانتفاع 
به. ولهم ني ذلك تفصيلات وأقوال كثيرة 
تعمدنا الا نعرض منها هنا الا ما يفيدنا في 
استخلاص الأصول . والراجح في هذه الأقوال 
أنه على فرض أن الجزء المنفصل يعد طاهراً فاته 
لا يجوز مع ذلك الانتفاع به احتراماً له من 
الابتذال فالانتفاع به يتعارض مع كرامة 
الانسان وحرمته ني الشرع (507). والأمر 
كذلك بالنسبة لأجزاء الجثة التي يتعين دفن ما 
انفصل مئها فهذا ما تقتضيه حرمة الموتى 
(58). 

ولكن إذا كان الأصل الذي يقضي بعدم 
جواز الانتفاع بأجزا اء الآدمي يرجع الى أنها من 
المحرمات؛, فان هذا الأصل لا يمنع الانسان 
الذي انفصلت من جسده أن ينتفع بها كدواء 
اذا كان لا يوجد شيء آخحر يقوم مقامها في 
التداوي. ذلك أن هناك أصلا آخمر يقفضى 
باباحة التداوي بالمحرمات اذا كان لا يوجد 2 
الأشياء المباحة ما يقوم مقامها (05). فاذا 
تعين الشيء المحرم دواء وحيداً للمريض فانه 
يحل الانتفاع به (10). فالحرمة ساقطة, كما 
يقول ابن عابدين. عند الاستشفاء (2)51 
كما أن مصلحة العافية والسلامة أكمل من 
مصلحة اجتنئاب المحرمات (؟5) وهذه قاعدة 
من القواعد الكلية في المجال الطبي والجراحي . 
واذن فقى حالة الضرورة يجوز للانسان أن 
ينتفع بجزء من أجزائه للتداوي بشرط أن تكون 
المصلخة في ذلك أعظم من ترك الجزء في مكانه 
(؟3), 


ولكن هل يجوز لانسان أن يتداوى بأجزاء 
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انسان غيره اذا لم يوجد شيء آخر يقوم 
مقامها. هذه مسألة تتعلق بمدى جواز الانتفاع 
باجزاء الآدمى في حالات الاضطرار سنيحثها 
قيما بعد ويكفينا هنا أن تلاحظ أن الرأي 
الغالب في الفقّه يرى حرمة ذلك اما لكرامة 
الانسان واما مخافة هلاك الانسان المأخوذ منه 
الجزء . 

)٠١(‏ الى هنا نستطيع أن نقول ان المقدمات 
التي يرتكز عليها الفقه التقليدي تقضي بأن 
الجزء المنفصل, وان كان يظل متضعاً به في 
طبيعته, خاصة اذا حافظنا على حياة تخلايا 
فانه يمتنع قٍِ الشرع نقل الانتفاع به الى انسان 
آخر. لانه يفترض أن ذلك لا يتم الا بوسيلة, 
تتعارض مع كرامة الانسان, من الوسائل التي 
يعرفها الفقهاء للتعامل في الأموال. فكأن 
العقبة من أنتفاع انسان بجزء من جسم انسان 
غيره افا هي عقبة فنية ترتبت على التحليل 
الفقهى التقليدي الذي لا يعرف الا الأدوات 
(العقود) التي يتعامل بها في الأموال (4<) 
ولكن اذا كان الفقه الاسلامي فقها عملياً 
يحرص على اشباع حاجات الناس امشروعة 
فيجب ألا تقف صعوبة اختيار وسيلة الانتفاع 
بأجزاء الآدمي حجر عثرة أمام تحقيق حاجات 
انسانية تتفق مع المقاصد العامة للشرعء جامية 
اذا كان هذا الانتضاع في ذاته. ومجرداً على 
وسيلته لا يتعارض مع الكرامة الانسانية. ولقد 
تغلب بعض الفقهاء التقليديين على هذه ٠‏ 
الصعوبة وهم بصدد بحث الانتفاع بلبن 
الآدميات . 

التعاقد على لبن الآدميات: 

)١١(‏ اتفق الفقهاء على أن لبن الآدميات, 
باعتباره جزءاً منفصلا عن جسم آدمي يمكن 


الانتفاع به في الشرع لورود أآيات بينات في 
هذا المعنى (15) وفي العرف لانه مخصص 
بطبيعته للخروج من جسم الرأة لينتفع به 
غيرها (51) غير أن الفقهاء اختلفوا. بعد 
ذلك. في تحديد العقود التى مكن أن يتعلق 
محلها بلبن الآدميات و يرجع اختلافهم هذا الى 
عدم اتفاقهم على تحديد طبيعة اللبن. والى ما 
اذا كانت اجازة الشرع للانتفاع به هي اجازة 
مطلقة أم اجازة مقيدة بالضرورة. ونحن إِذْ 
نعرض هنا للنتائج التي توصل اليها الفقهاء, 
في هذه المسائل, انما نقصد من ناحية التأكيد 
على أن مسألة الانتفاع بأجزاء الآدمي, فيما 
لم يرد به نص شرعيء انما هي مسألة 
اجتهادية يختلف فيها الرأي يحسب 
الاعتباراتء وهذه هى الناحية الأخرى التى 
تتنازع هذه المسألة اضافة الى مبررات تغليب 
اعتبار على آخر. 

(؟١)‏ اتفق الفقهاء على أنه جوز الانتفاع بلبن 
الآدميات عن طريق وسيلة عقدية تسمى اجازة 
الظثر ومعناها أن المرأة تستطيع أن تلم نفسها 
بارضاع طفل لا تلتزم شرعاً بارضاعه مقابل 
أجر (/519). ولقد روعى في اجازة هذا العقد 
أن تنفيذه لا يؤثر في السلامة الجسدية للمرأة 
لان لينها مخصص بطبيعته للخروج من جسدها 
كما أنه متجدد شأنه في ذلك شأن النشاط 
العضللى في عقد اجازة الآدمي (عقد العمل) 
(18) واختلف الفقهاء في تحديد ما ترد عليه 
اجازة الظثرء فقال البعض انه يرد على اللبن 
ذاته (59), حين ذهب البعض الآخر الى أن 
العقد يرد على خدمات الرأة, أي على منافعها 
وليس على ذات اللبن .)7١(‏ ولن نقف عند 
التفصيلات التي أوردها الفقهاء لتكييف العقد 
الذي يرد على اللبن, هل هو بيع أم ايجار 


ولتحديد ما اذا كان من الأموال أم لاء انما 
يهمنا أن نبرز هنا نتيجة في منتهى الأهبية الا 
وهي أن لبن المرأة ‏ باعتباره جزءا من آدميء 
وان كات لا يعد عند الحنفية, علا ممكناً 
ومشروعاً للعمّد أصلا, الا أنهم أجازوا عقد 
الرضاعة كاستثناء, استحسان تبررة ضرورة 
المحافظة على حياة الطفل. فكأن ميدأ عدم 
جواز التصرف في أجزاء الآدمي. الذي يقوم 
على قضية كرامة الانسان, يحتمل الاستثناء اذا 
وجدت ضرورة تبرره عند آدمى آخر وكأن هذه 
القضية ليست قضية مطلقة . وهذه الضرورة 
يجب أن تؤخذ بعين الاعتبار متى كانت 
المصلحة المترتبة على رعايتها تعلو في سلم 
القيم » أي اعتبارات أخرى ولو كانت 
اعتبارات فقهية تتعلق بأركان العقود. ان 
الشرع ذاته اذن بالتعاقد على اللبن مرجحاً 
المصلحة التي تترتب عليه على قضية كرامة 
الانسان واذن فالمسألة التي تستحق النظر هي 
مسألة الترجيح بين المصالح المتزاحة في موضوع 
الانتفاع بلبن الآدميات بصفة نخاصة و بأجزاء 
الآدمي بصفة عامة. 

وإذا كانت الضرورة تجعل من القيمة التى 
يحفظها مبدأ كرامة الانسان قيمة مرجوحة أمام 
قيمة المصلحة المترتبة على الانتفاع بأجزائه, 
فهل تبرر الضرورة أيضاً الضرر الذي مكن أن 
يعود على الانسان من استقطاع أجزاء سس 
جسمه لصلحة شخص آخر؟ 
ثائياً: حكم الانتفاع بأجزاء الآدهي في 
حالات الاضطرار 
(10) حين أباح الشارع الحكيم أكل 
المحرمات في حالات الاضطرار (9/1) فائه 
يكون بذلك قد أباح العلاج بهاء فضرورة 
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الغذاء كضرورة العلاج ببيج المحظورات (071) 
لأن الملاك أو التلف الذي يمكن أن يعود على 
الانسات من عدم النغذي يمكن أن يصيبه من 
عدم التداوتي (0). والأصل في أجزاء 
الآدمي حرمتها على بين جنسه (74). وإذا 
كان الققهاء لا يتعرضون عادة للانتفاع بأجزاء 
الأدمى في حالات الاضطرار الا صفتها غذاء. 
فاب تحليلهم الفقهي لاحكام هذه الحالات 
يسريٍ. بطريق القياس. على استعمال هذه 
الأجراء كوسيلة للعلاج. واذا كانت الضرورة 
تبيح. في رأي بعض الفقهاء التداوي بالمحرم 
ادا لم يوجد غيره من المباحات يمومع مقامه. 
فاب السؤال الذني يعرض هنا هل نبرر حالة 
الضرورة استقطاع أجزاء من جسم الانسان أو 
جته كوسيلة لعلاس اتسان آخر؟ 
(14) ذهب غالبية الققهاء (ه7) ان 
اللصرورة لا تبرر اتتفاع الانسات بأحزاء أدمي 
غيمره ولو كان ميتأ ويسجسد سبب هذا الحكم 
عد نعضهم في كرامه ني آدم وخشية الحلاك 
أو الف الذي يصيب الانسان الحى مندع 
حين يرى البعض الآخر ان هذا الميت كي 
لا ندرك عله وادن قتحريم أ-حراء نني آدم 
تحريم متقل لا يبام حى الضرورة (901). 
وى المكس من دلك. يجير الشافعيه للمصطر 
أن شفع بأحزاء الآدمي المهدر أو ب المعصوم 
الدم وفعاً للفصيل الآني .-- 

فيجوز للمضطر أن ستعمل حسم أنسات 
مهدور الدم (كالحجر ني والراني الحصن) أو 
-ستند في الحداء (لانا). اما بالمسبة للمعصوم 
فاك كات ميا فيجوز للمشطر ان يسمع بجته 
كنذاء ان لم يد غيره لان حرمة الحي آكد 


من حرمه الميت (78) أو لأد العسدة ني. 
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فوات حياة انسات (4/). أما اذا كات المعصوم 
حيأ يجوز للمضطر. عند الشافعبة: ان يقطع 
جزءاً من حسمه ليأكله ان لم يجد غيره. لأنه 
اعياء للنفس باتلاف عضو فجاز وهذا من 
باب استبقاء الكل بزوال الجزء (81). 
ومؤدى هذا الحكم الأخير أنه يجوز استقطاع 
كما لو استقطع جرء من جلده لترقيع جرح في 


الحسهة 0 


ويشترط لاباحة الانتفاع بأجزاء الآدمي 
الميت. في حالة الضرورة, الا يجد المفطر غيره 
وان يكون المضطر معصوم الدم لا يكون المضطر 
دمياأو معاهدا اذا كانت الميتة المسلم وان يكون 
الضرر المترنب على عدم الانتفاع اعظم من الضرر 
المسرتب على عدم مراعاة الحظور. أي ان نكون 
المصلحة في الاستقطاع اعظم من المفسدة التي 
اقسضب حطره ( )١5‏ وهكذا فان الضرورة : لي 
اكثر المذاهب توسها في اباحة الانتفاع ياجزاء 
الآدمي المعصوع . لا بيح هذا الانتماع اذا حدث 
الاسنقطاع من حسم أنسات .حي . والعلة في ذلك 
سستل أما في شرهه وكرامسه أوني ان الاسقطاع 
يفضي الى الهلاك أو التلف والضرر لايزال بمتله . 

والسؤال الذي تعرصض على العور هوهل ينملب 
الحظر الى اباحة ثي حاله الضرورة اذا كان الهدف 
من الاسسفطاع لا يتعارض مع الكرامه الاقساتبة 
وكانب المصلحة المبرسة عليه أعظم من ضرره ؟ 
الاجابة على هذا السؤال تضع الحد الحاسم في 
المرجيح ببس أدلة الاماحة وأدلة اللحريم 


« المطلب التاني («ى 


الترجيح بين آدله الاباحة وأدلة التحريم 
(15) رأينا أن كل العغيات الني قد تحول 


دون الانتفاح بأجزاء آدمي لدى آدمي غيره تتركز 
حول فكرتين. الأ ولى الكرامة الانسانية أي حرمة 
الانسان وشرفه حيا وميتا والثانية الضرر الذي 
يعود على الانسان امنقول منه الانتفاع بجزء من 
اجزائه . 

ونحن نعتقد أن المناط في الحكم على هذه 
العقبات أوفي كيفية تذليلها انما يرجع فيه الى 
قاعدة العدرج بين الملصالح والمفاسد التي طبقها 
بعض الفققهاء في حالة الاضطرار الى الانتفاع 
بأجزاء الميت. وهذه القاعدة التي هي صدى لبدأ 
عام هو تحصيل أعظم المصلحتين أودرء أعظم 
المفسدتين .» يجب ان ينطيق ايضا عند التزاحم بين 
قيم الأحياء ومصا حهم . 

ولقّد رأينا تطبيقا واضحالهذا التدرج سمح 
الشارع بالأخذ مقتضاه في حال الانتفاع بلبن 
الآدميات . و بناء عليه فانه يلزمنا الآن أن نثبت 
انه يجوز شرعا الانتفاع بأجزاء الآدمي , حيا أو 
ميتاء لعلاج آدمي آخر متى كان هذا الانتفاع 
نعيجة ضرورية وبالتالي شرعية للتدرج بين 
المصالح . ولن نقف هنا عند العقبة الفقهية المتمثلة 
في عدم استيفاء أجزاء الآدمي لشروط ثحل العقود 
على الأموال, لأن هذا اقحاما لأمرغيرمجاله, 
فتحن هنا لسنا بصدد الانتفاع بالأموال (8) . 
ولن نستبقي من تحليلات الفقهاء. في هذا 
الصدد. إلا قضية كرامة الانسان لترى كيف 
مكن تخطى العقبة المبنية على هذه القضية . حين 
يغبت أن هذا الانتفاع يدخل بالنظر الى ظروفه 
الضرورية وهدفه التبيل في اطار الكرامة الانسانية 
التي لا تتعلق بانسان واحد بقدرما تتعلق بالنوع 
الانساني . 

واذن لا يتبقى لنا الا أن نغبت أن استخدام 
أجزاء الآدمي, حيا أوميتا لعلاج غيره من الناس 
لا بسار 3 الشرع مع كرامته هذا من ناحية 


ومن ناحية أخرى أن نبين الشروط التي يترتب 
على اجتماعها زوال المافع من الانتفاع يها وهو 
مخافة الملاك أو الضرر. 

أولا: اذن الشيع واذن المعطي في اباحة 
استقطاع الاعضماء البشرية: 

(1) تطبيقا للقواعد التي تحكم حق الله 
وحق العبد في جسم هذا الأخيرني حالات 
الاطرار فان الشرع يأذن بنقل جزء من جسم 
المعطي الى جسم المريض المتلقي اذا كانت 
المصلحة المترتبة على ذلك أعظم من المحافظة على 
حق الله تعالى في جسم امعطي . ولكن المشكلة 
تكمن في كيفية تعيين انسان محدد ليدخل حقه ني 
التكامل الجسدي في ميزان الترجيح بين المصالح . 

لا خلاف بين أهل العلم كمايقول 
القرطبي (84) في وجوب رد مهجة السلم عند 
خوف الملاك أو التلف بالثىء اليسير الذي لا 
مضضرة فيه على صاحبه . وهذا الواجب يق في ذمة 
الجماعة فرض كفاية . 

فاذا لم يكن هناك إلا شخص واحد بيده 
اخمراج المضطر من حالته كان انقاذه فرض عين 
على هذا الشخص. و يقع على الجماعة أوعلى 
الشخص المعين ام عدم انقاذ المضطر وعليهم 
الضمان (60) فالشرع يطلب من الانسان التضحية 
ببعض من حقوقه لانقاذ الضطر اذا كان ذلك لا 
يعود عليه بضرر أعظم من الضرر العائد على 
المضطر. ولقد رأى الشرع أن انقاذ نفس واحدة 
يعد مثابة احياء للتاس جميعا وقوله تعالى «انه من 
قتل نفسا بغير نفس أو فساد في الارض فكأنما قتل 
الناس جميعا ومن أحياها فكأتما أحيا الناس 
جميعا» (81) يفيد ان من يقوم بانقاذ الانسان إما 
يمحفظ مصلحة اجتماعية.(40) 

وتطبيقا لذلك فانه اذا كان اعطاء انسان 
عضوا من أعضائه لانسان آخر مريض يترتب عليه 


اثقاذه من الهلاك , دون أن يترتب على ذلك هلاك 
المعطيء فانه يعد عملا مميزا للتضامن 
الانساني (88) ومعبرا عن معاني الرحة والمودة» 
ومن ثم متفقا مع الكرامة الانسائية وجديرا في 
النلهاية ياجازة الشرع. 

(18) على أن تضحية الانسان ببعض حقوقه 
انقاذا للمريض الضطر لا تكون جائزة شرعا اذا 
أدت الى هلاك المعطي أو فقدانه لوظيفة تشريحية في 
جسمه فقوله تعالى «ولا تلقوا بأيديكم الى 
التهلكة»(5) يفيد ان للتضحية المأذون بها 
حدودا يجب أن تتقيد بها فاذا تقيد استقطاع 
العضو من الانسان بهذه القيود التي سنعرض لما 
فيما بعد, أمكن قبولها في ميزان الضرورة في 
اخمتيار أهون الضررين أو ترجيح أعلى المصلحتين 
بشرط أن يرضى هذا الانسان بدخول مصلحته في 
هذا الميزان لأنه لا مكن اجبار الانسان , قضاء, 
على التبرع بأحد اعضائه لانقاذ انسان واحد ولو 
كان مثل هذا الانقاذ يقع واجباء ديانة» في ذمة 
الأمة جميعا . فهذا الواجب العام لا يقع على انسان 
معين. قلفق ا إلا بترضاه. 

(11) فاذا قابلنا بين الصالح التي يتضمتها 
حق كل من المعطي والمتلقي في سلامة الحياة 
والججسد ووضعناهما في ميزان القيم ووجدنا أن 
كفة استقطاع عضومن جسم العطي أو جئته 
لزرعه في جسم التلقي ترجح كفة مصلحة العطي 
في عدم المساس بجسده لأنه يجنب المتلقي ضرر 
أعظم من الفرر ال مترئب على هذا المساس ؛ بحيث 
تكون المحصلة النهائية للعملية حماية مصلحة 
اجتماعية جديرة بالحماية, فان هذه العملية تكون 
جائزة شرعا. على أن مثل هذه الوازنة تقتضي » 
لضبط محصلتها النهائية , تقدم العلوم الطبية 
والجمراحية في السيطرة على ظاهرة رفض جسم 
الانسان للأعضاء الأجنبية عن وإلا ما هي 
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المصلحة في المخاطرة بعمل في سبيل هدف 
موهوم ؟ لذلك فانه بالنسية لعمليات زرع الاعضاء 
التي لم يغبت نجاحها لا يجوز الاستقطاع من 
الجسم أو الجثة إلا كان مساسا بحرمتها بدون مبرر 
شرعي . (70) أما بالنسبة للاستقطاع من المئة» 
حيث تتنازع مصالح الأحياء مع مصالح الموتى أو 
أهلهم, فان اباحته تستند الى نفس القواعد التي 
تبرر تشريح الجثثء بل ان من بين الأغراض التي 
تبرر شرعية التشريح الاستفادة من أجزاء ادثة في 
انقاذ حياة انسان أوصحته(١)‏ ولقد رأينا 
قواعد الترجيح بين المصالح والمفاسد تجعل من 
التشريح أمراً مباحا لأن مصلحة المحافظة على 
حياة انسان أو صحته أعظم من الناحية 
الاجتماعية, من المفسدة المترتبة على المساس 
بالجثة (91) . 

وهكذا فانه في حالة الضرورة, حيث يتعين 
استقطاع جزء من الليئة علاجا وحيدا للمريض 
تعلو مصلحة هذا الأخيرعلى المصلحة التي يحفظها 
هبدأ حرمة ا موتى ‏ ويجوز من ثم استقطاع هذا الجزء 
من الحثة لزرعه في جسم المريض اذا توافرت عدة 
شروط حين تتصبح المصلحة المترتبة على العملية 
مصلحة اجتماعية جديرة بالرعاية(؟1) . لذلك 
أجاز م أخرو الشافعية استخدام عظام ا موتى ني 
جبرعظم الحي المنكسر اذا لم يمكن جبره 
بغيره (11). 

والواقع أن مبدأ حرمة الوتى إنما يقصد به حماية 
ماتمثله من قيم معنوية لدى الأهل , و يكفي 
لستأكيد احترام هذه القيم أن يأذن الميت قبل موته 
بالاستقطاع أو يأذن به الأهل بعد موته. 

(1؟) أما بالنسبة للمريض المتلقي للعضوء 
فانه يجوز شرعا زرع مشل هذا العضوفي جسمه 
رعاية لمصلحته في سلامة نفسه وجسمه . فان قيل 
ان أعضاء الانسان من المحرمات لكرامته: قلما انه 


يجوز التداوي بالمحرم في حالة الضرورة ابقاء 
للحياة وحفظا للصحة تماما كما يجوز التغذي 
بالمحرمات في حالات الاضطرار. فالشرع ذاته 
أجاز ترك الواجب وفعل المحرم لوجود اضطرار 
مرضي (44) كما انه رفع عن المريض الحرج أيا 
كان مصدره(ه), الأمر الذي يسمح بالتداوي 
بالمحرمات . واذا كان حكم الاضطرار ني الاباحة 
حكما عاما يسري على جميع المحرمات فانه يسري 
أبضا على الانتفاع بأجرا اء الآدمي لأن الحكم 
الشرعي العام أو المطلق لا يجوز تخصيصه أو تقييده 
ددون نص عخصص أو مقيد . ولا يوجد نص خاص 
يمنع التداوي بأجزاء الانسانث, حيا أوميتا, عند 
الضرورة . والواقع اننا متى وجدنا في ظروف 
تتعحقق فيها الفرورة وجب اعمال أحد مقوماتها 
العمثل في تحصيل أعلى المصلحتين أو دفع أعظم 
المفسدتين. فاذا توقف علاج المريض على زرع 
أحد الاعضاء في جسمه. فلا شك ان مصلحة 
العافية تعلوعلى مصلحة اجتناب المحرمات . 


(؟؟) واستنادا الى الاعتبارات المشار اليها 
فيما سبق صدر العديد من الفتاوى من جهات 
رسمية من أفراد متخصصين تجيز في مجموعها نقل 
الاعضاء من أجسام الأحياء(11) أو من 
الجثث (17) الى المرضى اذا تعين علاجا ضروريا 
للمرض . وذلك مقيد برضاء ذوي الشأن و بعدم 
حصول ضرر فاحش لمن نقل.منه العضو. وكل 
هذه الفتاوى تستند في التحليل الأخيرعلى قواعد 
الضرورة حين تتزاحم عدة مصالح وحين يترتب 
على العمل الضروري مصالح تقابلها مفاسد. وهي 
قواعد تقضبى باباحة هذا العمل اذا كانت المصلحة 
فيه أعظم من المفسدة المترتبة عليه . على أن مثل 
هذه القواعد لا يسمح بتطبيقها في مسألة الانتفاع 
بأجزاء الآدمى الا اذا توافرت عدة شروط ننتقل 
الآآن للعالجتها , . 


ثانيا : شروط اباحة استقطاع الاعضاء للزرع : 

(10) لما كان استقطاع العضومن المعطي 
لزرعه في جسم المتلقى . وهوعمل مركب , يتعلق 
بحقوقه اضافة الى حق الله تعالى فانه يلزم. مراعاة 
هذه الحقوق توافر عدة شروط ترجع الى الرضاء 
والباعث عليه ومدى التضحية المرضى عنها . واذا 
كان زرع العضونفي جسم المتلقي يدخل في 
عداد الاعمال الطبية والجراحية فان اباحته تتقيد 
بذات الشروط التي يتقيد بها هذه الاعمال بصفة 
عامة ومنها رضاء المريض . أما بالنسبة لاستقطاع 
العضومن المعطي فانه يلزم توافر عدة شروط يرجع 
بعضها الى حق الله تعالى و بعضها الآخر الى حق 
المعطي . وتتركز هذه الشروط الأخيرة حول رضاء 
المعطى الذي يجب أن يكون صادرا عن ارادمة حرة 
)4 وممن هو اهل له بأن يكون بالغا عاقلا وان 
يصدر من لمعطي وهوعلى بيننه من امره. ونعتقد 
أنه لا يحق للأولياء الرضاء بالاستقطاع من جسم 
القاصر أو من في حكمه ممن هم تحت ولايتهم » 
اللهم اذا تعلق الأمر باستقطاع عضومن أحدهم 
لزرعه في جسم أحد اشقائه أو شقيقا . 

يتبقى بعد ذلك الشروط التي ترجع الى حق 
الله تعالى في جسم المعطى والمتلقي وحياتهما والتي 
يترتب على اجتماعها توافر حالة الضرورة (15). 
ومكن تجميع هذه الشروط تحت طائفتين تندرج 
تحت احدهما الشروط التى تقتضيها الكرامة 
الانسانية في حين تنطوي تحت الطائفة الأخرى 
الشروط التي تقستضيها الموازئة بين المصالح ‏ 
المتزاحة .)1١١(‏ 
١‏ شروط تقتضيها الكرامة الانسانيةة: 

(1؟) لا يدخل استقطاع الأعضاء للزرع ني 
جسم مريض في اطار الكرامة الانسانية الا اذا 
استهدف به غاية علاجية مجردة عن الاعتبارات 
المالية . 


أ الغاية العلاجية لاستقطاع العضو 
وزرعه: 

يقشترط لاباحة الاستقطاع من جسم المعطى 
ان يستهدف رعاية المصلحة الصحية للمريض 
المتلقى وأن يكون ضروريا لذلك. ولكن هذه 
المصلحة لا تبرر مثل هذا الاستقطاع الا اذا تم 
بقدر ما تقتضيه ضرورة المحافظة على حياة 
الريض أو قيام جسم بوظائفه الضرورية. لما 
كانت الضرورة تقدر بقدرها وكان الضرر لا 
يزال مثله فيجب أن تكون المصلحة المترتبة على 
استقطاع العضو لزرعه في جسم اللمريض أعظم 
من المفسدة المترتبة على ذلك عند المعطي. 
ب امتناع المقابل المالي للاستقطاع: 

اذا كانت الضرورة تبرر رعاية المصلحة 
العلاجية للمريض عن طريق استقطاع العضو 
وزرعه. الا أن ذلك لا يباح الا بقدر الضرورة 
المي أوجبته دون زيادة. بحيث لا يخرج هذا 
العمل عن اطار الكرامة الانساتية. وما 
يتعارض مع هذه الكرامة أن يعلق المعطي رضاه 
بالاستقطاع من جسمه أو جنته على قبضه 
الثمن. والا فإن أجزاء الانسان لا يمكن 
بيعها أو شرائها(١١٠)‏ والشرع ذاته لم يقم 
بالتقدير المالي لاعضاء الجسم الا في حالة 
الاعتداء عليهاء وتقتضينئا الدقة أن نقول ان 
الدية لا تقابل الاعضاء ولكنها عوضا عن الحق 
الاصل للمجني عليه وهو القصاص (؟١٠١).‏ 
واذا كان لا يجوز للمعطي أن يعلق تبرعه على 
قبضه ثمن العضو المستقطع. فلا مانعم شرعا من 
أن يوضع نظام عام يمكن بمقتضاه مساعدة 
الملعطي ماليا عما يفوته من منافع بسبب 
الاستقطاع . 


؟ ‏ شروط تقتضيها الموازنة بين المصالح 
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والفاسد: 

(*) لا يقبل دخول مصالح كل من 
المعطي والتلقي في ميزان الضرورة الا في حدود 
بعد حنمن لحي سجدتريى بها ال 
مستوى المصلحة الاجتماعية :ل 


أ قيود تقتضيها مصلحة المعطي: 

يجب ألا يترتب على الاستقطاع ضرر 
فاحش بالمعطي. وبناء عليه لا يجوز مطلقا 
استقطاع عضو اذا ترتب عليه موت العطي 
كالقلب مثلا. فالشرع , وقد أقام مبدأ التساوي 
ون بدي آذع صصوي الدم (2)015 لايع 
أن يقتل أحذهم لاحياء آآخر(؛ .)٠١‏ 

واذا كان يجوز استقطاع الأنسجة أو المواد 
المتجددة, كالجلد والدم. لأنه لا يحرم المعطي 
من وظائفها فهي بالفرض متجددة. فانه لا 
يجوز استقطاع عضو من الأعضاء النفردة في 
الجسم لأنه يحرم المعطى من وظيفته التشريحية . 
وهنا تظهر أهمية الجثة كمصدر لهذه الاعضاء. 
أما بالنسبة للأعضاء المزدوجة. كالكل .. 
مثلاء فانه يشترط لاباحة استقطاع احداها 
اضافة الى تناسب المخاطر التي يتعرض لحا 
المعطي مع المزايا التي تعود على المتلقي. أن 
.يكون العضو المتبقي قادرا على القيام بالوظيفة 
التشريحية للعضو المستقطع. أما اذا كان 
استقطاع أحد العضوين يؤثر في هذه الوظيفة» 
بالرغم من وجود العضو الآخر في جسم 
المعطي . فلا يباح الاستقطاع )٠١4(‏ والاساس 
في ذلك ان حماية الشرع للجسم لا تتعلق 
بأعضائه في ذاتها ولكن باعتبارها محلا 
للمنافع(١١10).‏ واذن فحين يرضى المعطي 
باستقطاع أحد أعضائه الزدوجة فان ذلك مقيد 
ببقاء منافعه التي قصد الشارع حمايتها. 


ويجب اتخاذ الاحتياطات الطبية اللازمة 
لدى المعمطي حتى يكون هامش الخطر الذي 
يتعرض له ضعيفا جدا. ولا مانع شرعا من 
فرض التزام في بيت المال بتغطية المخاطر غير 
المتوقعة التي يتعرض لها المعطي. 
ب - قيود تقتضيها مصلحة المتلقي: 

يجب أن تكرن المصلحة المترتبة على الزرع 
لدى المتلقي جدية وراجحة وهي تكون جدية 
اقبت نين جاانب انا التزرع يصد وسئلة 
ضرورية لعلاجه(+١٠)‏ ومن جانب آخر اته 
منتج للغاية الرجوة على سبيل الظن 
الغال بي( .)٠١‏ وهذا الجاتب الأخير يجعل 
المصلحة راجحة ادا كانت عخاطر الزرع لدى 
المتلقي أقل من الضرر المترنب على التطور 
العلقائي للمرض المراد علاجه. كما يجب آن 
تكون هزايا الزرع أعظم من خاطره عند 
التنلقي. وذلك كله تطبيق لفاعدة ترجيح 
المصلحة اذا كانت أعظم من المفسدة التي 
تقابلها . 
جج . قيود نقتضيها المقارنة ببن مصالح 
المعطي ومصالح المتلقي: 

(7؟) تختلف طبيعة هذه القيود بحسب مأ 
اذا كان الاستفطاع من جسم انسان حي أو 
من اللحثة , 
)١(‏ القيود العامة: 

بعد أن يواجه الطبيب مصلحة كل من 
الملحطى و«المتلقى على انفراد قانه يدخلهما. في 
اطار واحد هو اطار الضرورة» ليفيم الوازنة 
بيئهما على أساس اجتماعي وليس على أساس 
شخصي. لأن العمل الضروري لا يباح إلا 
بمقدار ها يترنب عليه من منفعة اجتماعية وهذا 


يقتضي أن تكون المصلمحة التي يحفظها العمل 


الفروريٍ أعظم من الفسدة الى دعب الى 
حظره شرعا. وتطبيها لذلك لا يباح الاستفطاخ 
الا اذا استهدف به علاج مرض أعظم ضررا 
من الضرر الذي يعود على المعطي من جراء 
الاستقطاع وبحيث ترقى نتيجة العملية الى 
مسنوى يجعل متها مصلحة اجنماعية مجرمه ببرر 
التضحية ببعض حقوق العطي ‏ 

ويلاحظ أخيراء أن نتيجة القارنه ببن 
المزايا والمخاطر المترتبة على استمطاع الإعضنام 
لزرعها. يتوقف على مدى تقدم الطب في مساله 
السيطرة على ظاهرة رفض جسم المريض 
للأعضاء الاجنية عنه. فضل التوصل الى حل 
هذه الظاهرة تكون المخاطر راجحه أما سد 
السيطرة عليها فإن المزايا يرجح على المخاطر. 
وبفدر التقدم الطبي بارتكات أحف 
الضررين : الاستغطاع لانفاد الميلعي م 
افلاك ولمد كاب حشية افلاك ألدي مك 
أن يضيب المعطى من الاستمطاج. أضافه الى 
الهدف الوهوم في زراعة ستو في دسم يلمطه 
ويطرده. من بين الأسباب الى كانت مكن 
أن تدعو الققه التقليدي الى رفص هدا الممل 
اما وقد قيدب نضحيه المعطى بالقيود الساين 
بياتها وتحول الهدف من موهوم الى مضمون أو 
في الأقل مظتون في العصر الحديت هع شدم 
الطب والجراحة فيجب أن بشير الحكم لأنه لا 
يتكر بغير الأحسكام بجر الرباه (1 ١‏ ولانه 
حيثما توجد الصلحة فثم شرع الله(5١1)‏ 


؟ ‏ التحقق من الموت: 

(0) يخضع الاستمطاع من الحته لداب. 
القيود التى بقنفسيها المقارية دين المسالح 
السابق عرضها, وان كان يراعى. نظرا الى ال 
الاستفطاع لا يختى منه اشلاك او الصرر 


1١100١ 


بالنسبة للمعطي فهو بالفرض قد ما ت(١١١),‏ 
ان ترجيح كفة مصلحة التلقي ان يواجه 
صعوبات مثل تلك التي تعرض في حالة 
الاستقطاع من جسم انسان حي على ان 
ترجيح مصلحة لمتلقي, باعتباره انسانا حيا. 
على ,المصالح التي تتعلق بالجثة يفترض ان 
الاستقطاع سيتم من جثة انسان ثبت موته. 
واذن لا يجوز الاستقطاع من الجثة قبل التحقق 
من حدوث اموت , 

واستطيع أن أزعم انني راجعت معظم 
الآيات القرآفية ان لم يككن كلهاء التي ورد 
بها ذكر كلمة الوت ومشتقاتها. ولم أجد فيها 
تعريفا صريحا للموت. وان كان يمكن لنا 
باجتهادنا الشخصي. استخلاص معنى الموت 
الحقيقي الذي عناه القراث الكريم في بعض 
آياته. وسنشير الى هذا المعنى تلك الآيات عند 
دراسة الانعاش الصناعي و بطبيعة الحال لم 
يتعرض الفقهاء والتقليديون لتعريف الموت من 
الناحية الطبية؛ فهذا ليس من اختصاصهم. 
وان كانوا قد حاولوا تعريفه من الناحية 
التصويرية(١١١)‏ ومن ناحية علاماته(17١1)‏ 
ومن ناححسية آثاره في مجال الحقوق 
والديوث(117). و بطبيعة الحال لا يمكن 
التعديل على هذه التعريفات لأنها لا تضع 
معيارا علميا للموت ينبع من داخل الجسم هذا 
فضلا عن ان جانيا من الأفكار التى بنى 
عليها بعض الفقهاء استنتجاتهم قد تخطاها 
التطور العلمي . فهذا ابن حرّم(4١١)‏ يقول (لا 
يختلف اثنان من أهل الشريعة وغيرهم في انه 
ليس إلا حي أو ميت ولا سبيل الى قسم 
ثالث..) حيث ان الطب الحديث أثبت وجود 
طائفة ثالئة بين الاحياء والأموات حيث يكون 
الانسان قد مات طبيا يموت عه مع بقاء بعض 


١‏ ا 


أجزاء جسمه حية مساعدة أجهزة الانعاض 
الصناعي التي تكفل استمرار قيام بعض 
الأعضاء الأساسية للحياة, كالقلب والرئتان, 
بوطائفها. وهنا يثور التساؤل عن مدى شرعية 
استقطاع أعضاء من جسم من يوجد في هذه 
الطائفة الغالشة. تقتضبى الاجابة على هذا 
السؤال معرقة مراحل الموت أو أنواعه ومعيار 
الموت الحقيقى للانسان الذي استقر عليه الطب 
الحديث. 0 


(8؟) يتمع الموت الى ثلاثة أنواع بمثل 
كل نوع منها مرحلة من مراحل الموت(6١١)‏ 
قفي الأحوال العادية يحدث الموت الاكلينيكي, 
في مزعلة أول بسمياك يتوقق: القلب :والرئتان 
عن العمل. وفي مرحلة ثانية تموت خلايا اللخ 
بعد بضعة دقائق من توقف دخول الدم الحمل 
بالاكسجين للمخ. وبعد حدوث هاتين 
المرحلتين تظل خلايا الجسم حية لمدة تختلف 
من عضو لآخر. وني نهايتها تموت هذه الخلايا 
فيحدث ما يسمى بالموت الذلوي وهذه هي 
المرحلة الثالثة للموت. و يستنتج من هذا انه 
من الممكن أن يتوقف قلب انسان على العمل 
ولكن خلاياه أعني خلايا القلب تظل حية 
ولذلك فان موت هذا الانسان ليس إلا موتا 
ظاهريا لا يمدع من اعادة القلب الى عمله 
الطبيعي عن طريق استخدام أجهزة الانعاش 
الصناعي . أما اذا مات المخ. بعد بضعة دقائق 
من توقف القلب والرئتان عن العمل فلا أمل. 
بحسب قدرة بني آدم وعلمهم . في اعادة الحياة 
الى المخ و بالتالي الانسان في مجموعة. لذلك 
استقر الطب الحديث على ان موت خلايا المخ 
الذي يؤدي الى توقف المراكز العصبية العليا 
عن عملها هو معيار موت الانسان موتا 
حقيقيا(15١)‏ ورغم حدوث اموت الحقيقتي 


للانسان فان خلايا بعض أعضاء جسمه تظل 
حية لحين تدخل الموت الخلوي. ومن المكن 
الملحافظة على حياة هذه الأعضاء بتزو يدها 
بالدم المحمل بالاكسجين وغيره من ضروريات 
الحياة عن طريق أجهزة الانعاش الصتاعى. 
وتونذا مكتن: الاسق ا ذه لمقنه اتيس عيذ 
صاحبها فهو قد مات بموت المخ. ولكن عند 
غيره من الأحياء وهكذا فائه يكفي للتأكد من 
موت المعطي التحقق هن موث جميع خلايا مخه 
ومن التوقف التلقائي للوظائف الاساسية 
للحياة, ولكن مكن لاجهزة الانعاش الصناعي 
ان تكفل بعد ذلك اه يقي علدا جتنمة 
حية. ولذلك فان الاستقطاع الذي استوق 
شروطه الأخرىء من انسان تعدت حالته 
مرحلة موت المخ يكون جائزا شرعاء ولا يعد 
استقطاع القلب منه مثلا قتلا له, 

على ان الطب الحديث الذي أحرز تقدما 
ملموسا في مسائل نقل الاعضاء البشرية ومن 
بينها كفالة حياة خلايا الجسم بعد موت المخ 
عن طريق أجهزة الانعاش الصناعي آثار 
مشاكل شرعية على مستوى آخر. تعلق بالحدود 
التى يجوز فيها اطالة الحياة عند انسان على 
وشك اموت فلنعالج هذه السألة إذن. 


« المبحث الثالثك» 
الحدود الشرعية للانعاش الصناعى 


(19) نعتقد أن الحكم الشرعي للاعمال 
المستحدثة في محال الطب والجراحة, فيما لو لم 
يرد نص شرعي صريح., يبحث عله في ضوء 
الأهداف العامة للشرع, و بصفة خاصة حفظ 
النفس والعرض والعقل» وقواعده العامة 


وبصفة خاصة قاعدة تحصيل أعل المصلحتين 
ودرء أعظم المفسدتين. ونحن نقدم هنا 
الانعاش الصناعي كنموذج للاعمال الطبية 
التي يمكنن أن ارجح حكمها بين, الازاحة 
والتحريم بحسب ما إذا كان الحدف منها 
حفظ حياة قائمة أو اطالة موت ثابت. ولقد 
آثار الانعاش اللصناعي مشكلة دينية تعلق 
بالقدرة على اعادة الحياة للموتى, فلقد قيل بأن 
هناك أشخاصاً مانو وأعيدتٌ لهم الحياة بوسائل 
طبية, وهو الأمر الذي يتعارض مع الحقيقة 
العقائدية التي تقضي بأنه ليس في مقدور البشر 
اعادة الحياة من مات الا إذا “كان ذلك معجزة 
أنزها الله بسلطان من عنده ولحكمتيراها. 
وحتى يتبين لنا وجه الحقيقة فيما شاع هكذا 
على الانعاش الصناعي فإنه يلزم تحديد حالة 
الانسان الذي تستخدم عنده من حيث الحياة 
أو الموت . 


«المطلب الاول» 
الانعاش الصناعى اطالة للحياة 
(0) لا تستغرق المدة بين توقف القلب 
والرئتان عن العمل (الموت الاكلينيكي) و بين 
موت الخ أكثر من بضع دفائق قليلة. وني هذه 
المدة القصيرة يعد الانسان من بين 
الأحياء(1107) ويتعين من ثم انقاذه حتى لا 
تموت خلايا ممه . وإذن فالغرض من استخدام 
أجهزة الانعاش الصناعي في هذه الحالة هو 
اطالة حياة المريض . ولا يعد ذلك من قبيل 
إعادة الحياة اليه لأنه ما زال حياً في حكم 
الشرع حتى ولو كانت بعض مقومات حياته قد 
توقفت عن العمل التلقائي. فمن قربت نفسه 
من الزهو قد له الحرمة ما للاحياء منها بحيث 
يستحق من يتسبب في إزالة ما تبقي له من 
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الحياة العقاس(8١١)‏ مؤدى ذلك أنه إذا نفذ 
االطسيب التزامه الشرعى أو القانوني أو 
التعاقدي بتركيب أجهزة الانعاش الصناعي 
مريض فلا يجوز له. قيل موت عنه. أن يفصل 
هذه الاجهزة وإلا تسبب في موت المريض موتاً 
حقيقياً لارجعه فيه(19١)‏ ولا يشفع الطبيب 
في فعلته هذه وجود أناس آخرين في نفس 
حالة المريض. في حاجة الى أجهزة الانعاش 
الصناعي لأن ميدأ التساوي بين الناس. 
موسي الدم. يمنع التضحية بحياة انسان 
لانقاذ حياة اخرى( .)١17٠١‏ كما أن الضرر لا 
يزال مثله. والدليل على تساوي الناس في نظر 
الشرع. لا فرق بين حياة أحدهم حياة 
آخر(١؟1)‏ إنه أوجب جزاء لا يختلفه في نوعه 
أو مقداره (القصاص أو الدية) ‏ باختلاف 
العتدى عليه. لان هذا الجزاء يقوم على ما 
لكل إنسان من حق في سلامة حياته ويدنه 
وهو حنى يستوقي فيه التاس جميعا(؟؟١).‏ وف 
الحديث النيوي الشريف «المسلموث تتكاقاً 


دماؤهم 4 


(1) على أن مسدأ المساواه هذا بين حتوق 
الناس في الحياة وإنَ كات منع الطييب من 
حرم ال انسان من الاجهزة الني ركيت فعلا 
على ج سمه ليضعها على جسم انسان آخر في 
فقفس حالة الانسات الاول. فإِن الطبيب يد 
نفسه في موقف لا يحسد عليه اذا وجد أمامه 
أكتر من انسان في النزع الأخير وهو لا يبلك 
الأ جهانزاً واحداً أو أجهزة بعدد قليل لا 
كفيهم . فهنا إذا تساوت الصالح فإن الطبيب 
مخول. طبقآ للقواعد الكلة. بالتخير في التقديم 
والتاخير بشرط أن يقمم اتحتياره على معايير 


موضوعية واعدارات إجتماعية تتصل بمدى نفع 


16 


الشخص للمجتمع ومدى إمكان إِنْقاذ حياته. 
وليس على اععيارات شخصية تعتمد على امال 
أو النسب أو السلطة ذلك أنه إذا كانت المزايا 
التي يخولها الحق في الحياة بالنسبة للانسان لا 
تختلف من انسان لآخر, فإنها تختلف مع ذلك 
في منفعتها للجماعة(؟١).‏ قالمصالح هنا 
متساوية على المستوى الفردي ولكنها متفاوته 
على المستوى الاجتماعي والواجب. طبقاً 
للقاعدة الكلية. تحصيل أعلى المصلحتين. ومن 
المناسب الا يوكل الأختيار المشار اليه إلى فرد 
واحد بل ينبغي أن يتخذ القرار في فريق طبي. 
« المطلب الثانى)» 
« الانعاش الصناعي اطالة للموت» 

(5”") في مراكز الرعاية المركزة, حيث لا 
تكفى الاعداد المتوفرة. من هذه الاجهزة 
باحعياجات الرغى. يقق الأطباء «في حيرة 
بين حالتين: حالة تحتكر الجهاز لا لسبب الا 
لتأجيل اعلان الموت وحالة في حاجة إل 
الجهاز لأنقاد حياتها ولا تجده»(4؟1) ويهمنا 
هنا أن نبين من جهة أن الحياة الصناعية التى 
يحياها المريض » الذي ماتت خلايا مخه ليست 
أحياء للموتى ومن جهة أخري أن ايقاف 
أجهزة الانعاش الصناعي في هذه الحالة. يعد 
أمراً جائزاً في الشرع والقانون. 

أولا: هل الانعاش الصناعى إحياء 
للموتى ؟ م 

(*") سبق أن رأينا أن اعادة القلب والرئتان 
الى عملهماء وقبل حدوث موت المخ. لا يعد 
اعادة الحياة للموتى. كذلك لا يعد من قبيل 
العودة للحياة بعد الموت استيقاظ الانسان من 
الغيبوبة العميقة(0؟١)‏ حيث يتوقف الخ عن 
عمله رغم أن شلاياه ما زالت حية. أما إذا 


مانت خلايا المخ فإن صاحبه يفقد كل 
الصفات التي تنتميز بها الحياة الانسانية 
الطبيعية و يعد في حكم الموتى طبأ وشرعاً. 
وليس في مقدور بشرء بعد ذلك., أن يعيد 
الحياة الطبيعية اليه. وإذا كانت أجهزة 
الانعاش الصناعي لا تكفل في هذه الحالة 
الأغخيرة. ال البياة اللسحاطية لعفن خلدنا 
الجسم فلا يصح القول بأنها تميد الحياة لل 
ا موتى 


ونظراً الى أن مثل هذا القول يتعارض مع 
الاسس التي تقوم عليها الاحكام العقائدية في 
الشرع فلقد ذهب البعض(1١١)‏ الى أن الموت 
الحقيقى, الذي لا 
لا يتحقق بتوقف أجهزة الجسم عن عملها 
ولكن موتها وتحللها الى عناصرها الاولية . وني 
اعتقادي أن الموت الحقيقي للانسان يتحقق في 
وقت يسيق تحال جسمه الى التراب كما أنه 
ليس في مقدور بني آدم حتى في هذه الحالة 
إعادة الحياة للموتى. بيان ذلك أن الموت 
الحقيقي. بحسب ما إستقر عليه الطب 
الحديث . يتحقق بموت المخ والتوقف التلقائي 
لأجهزة الجسم التي تقوم بالوظائف الأساسية 
للحياة (المراكز العصبية العليا والقلب 
والرئتان) وهو أمر يسبق بمدة ليست قصيرة 
تحلل الجسم الى عناصره الاولى . والقول بأن 
اموت الحقيقى للانسان يتجسد في تحلل خلاياه 
الى عناصرها الأول هو قول يخالف الواقع لأنه 
أمكن حفظ الجثث من التحلل. على مدى ‏ 
ألوف السنين عن طريق التحنيط مع أن 
صاحب الحثةٌ قد مات موتاً حقيقياً. ومكن أن 
يستفاد حدوث اللوت الحقيقي للانسان قبل 
تمحلل جسمه الى عناصره الاول من قوله تعالى 


رجّعة الى الحياة من بعده. 


« أيعدكم انكم اذا متم وكنتم تراباً وعظاماً 
أنكم مخرجون)»(7؟1). 


فالعطف الوارد في الآية الكريعة يفيد 
المغايرة أو على الأقل يفيد أن تحلل الجسم الى 
التراب ما هو الا نتيجة للموت الذي حدث 
من قبل(28١)‏ ويؤيدنا في قولنا ان الموت 
الحقيقي للانسان في نظر الشرع إما يتجسد ني 
موت الجهاز الذي يعتمد عليه عمل المراكز 
العصبية العليا في التنسيق بين وظائف أجهزة 
لسن أن القرآن الكريم يعبر عن جلة الوجود 
الجسدي للانسان بالاشارة الى هذه المراكز, 
ونجد هذا في قوله تعالى «وإذ أخذ ربك من 
بحن أدم من ظهورهم ذريتهم» (115) 
والمقصود بالظهور في الآية الكرمة العمود الفقري 
ميكل الانسان الذي هو قوام بنيته ومركز 
النخاع الشوكي الذي يتحكم في حياة الانسان 
بتوجيه من المخ(170). 


(4") فإذا مات الانسان موتاً حقيقياً, بموت 
خلايا مخه. فإن القول باعادة الحياة اليه عن 
طريق الانعاش الصناعي. فضلا عن أنه 
يخالف الواقع لأنه لا يعيد خلايا الخ الى 
الحياة. يخالف الحقيقة العقائدية التي تقضي 
بأن الاحياء والاماته إها هي من ٠‏ الافعال التي 
لا يشارك أححد فيها الله تعالى(١١)‏ «(إنا 
نحن نحي الموتى» (1719). ومن المنكرات 
أن يدعي العبد لنفسه ما هومن اختصاص الله 
تعالى( )١"*‏ الذي يستطيع هو وحده أن مميت 
الانسان ويعيده للحياة ليس فقط في 
الآخرة(184) ولكن أيضاً في هذه الحياة الدنيا 
ذاتها (ألم تر الى الذين خرجوا من ديارهم 
وهم ألوف حذر الموت فقال هم الله هوتوا 
ثم أحياهم) (0 أ ). فحقيقة منح الحياة 
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وسليها وادادتها هي سنة كونية خفيه لا يملك 
الانسان منها شيئاً(1): «ولا بملكون مولاً 
ولا حياة ولا نشورا» .)١(‏ الا ماأذن به 
الله تعالى(1١),‏ كما أن اعادة الحياة للموتى 
تمشب نر خارقة كخارقة الحياة الأول. هي نيد 
الل وحده الا ما أَدن يه اثلا وم؟). كمعجزة 
تغبت وجوده( .)١4٠‏ فإذا قضى الله بحكمته , 
موت انسان. فليس في مقدور أحد أن يؤخر 
قضاءه.. «ولن بؤخر الله نفساً إذا جاء 
.)١41( 9‏ ولن يستطيع أحد من اللو 
قضاء الله و يعيد الحياة كن أماته: 

0 عن أنفسكم الموت إن كنتم 
صادقين» .)١42(‏ 

إذا كان من المستحيل بالنسبة لبني آدم 
أعادة اللحياة لمن ماتت خلايا عه إن أجل 
الله اذا جاء لا يؤخر لو كنتم تعملون» 
)١14*(‏ فهنا يحق لنا أن نتساءل عن فائدة 
تركيب أجهزة الانعاش الصناعي على جثته. 
وبالتالي عن مدى شرعية ايقاف عمل هذه 
الاجهزة . 


ثانياً: هل ايقاف أجهزة الانعاش الصناعي 
جائز شرعاً ؟: 

(0") إذا كان الشارع قد أباح العمل الطبي 
والجبراحي لأنه يحفظ مصالح راجحة اجتماعياً 
تتمثل في المحافظة على الحياة وصيانة الصحة, 
فإن علة الاباحة تزول متى زالت الحياة التى 
تعوفر لها صفات الحياة الانسائية؛ و يتعين من 
ثم التوقف في العمل . وهذا الأمر يصدق على 
العمل الطبي االمتمثل في الانعاش الصناعي 
لانسان ثبت موت عه رغم تمتعه بحياة 
صناعية , وبينما يعتبر علم الطب أن مثل هذا 
الانسان قد مات فإن الفقه والقاتون لا يعتبران 


لمنلا 


انساناً ما قد مات طالما قلبه ينبض. و يلزم 
لاعتباره ميتاً اتخاذ اجراءات معينة كتحرير 
شهادة الوفاة بعد توقف قلبه عن النبش 
تلقائياً. وإذا كان الفقّه والقانون يبدوان هكذا 
متخلفان عن ركب الامكائيات الحديثة للطب 
فانه ذلك يرجع الى تمسكهما بحماية حقوق 
الانسان الى أبعد مدى في مواجهة هذه 
الامكانيات التي تخلو, على الرغم من مزاياها 
التي لا تنكر. من مضار. 

إن الصعوبة الشرعية والقانونية تكمن فيما 
اذا كان الفرد الذي توقف مه عن العمل 
بصفة نهائية موت خلاياه يمكن اعتباره شخصاً 
مكلفاً بالاحكام الشرعية حين يقف الفقه 
والقانون بجواره لحمايته. أو أنه لا يعدو أن 
يكون مجموعه من الاعضاء والخلايا المجردة من 
كل ارادة انسانية والتي لا عمل ها في جسم 
صاحبها ولا تمحظى من ثم بحماية الفقه 
والقانون. ولعله مما يساعد على تذليل هذه 
الصعوبة ويؤدي الى وضوح الرؤية أن نفصل. 
بالنسبة للميئوس من حياته. بين الحياة 
العضوية والحياة الانسانية. وهذه الاخيرة هي 
التى تجعل الحياة الاول نافعة للانسان 
والمجتمع . فإذا انتهت الحياة الانسانية تلقائياً 
فهل يكون من الجائز في الشرع والقانون إنهاء 
الحياة العضوية ؟ , 

وتتضمن الحدود الشرعية والقانونية 
للانعاش الصناعى من ناحية الكشف عن 
حكم ايقافه بالنسبة لمن تبردت حياته عن 
صفاته الانسانية ومن ناحية أخرى وضع قيود 
تمنع من حرمان المريض مما تبقى له من حياة 
أنسائية : 


١‏ حكم ايقاف أجهزة الانعاش 


الصناعى : 

() إذا استحال عودة الوظائف الاساسية 
ياة تلقائياً بعد توقفها بسبب توقف عمل 

الراكز العصبية العليا بعد موت الخء فهل 

يتمتع من وصلت حالته الى هذا المستوى بحياة 

انسائية جديرة بالحماية ؟ 


حكم الحياة الانسانية أي مقوماتها التي 
تميزها عن غيرها. هو الادراك والشعور والقدرة 
على الاتصال بالعالم الخارجي والتعامل 
معد(64١).‏ ولا شك أن من مات 
مخه(ه4١).‏ لا يستطيع أن يتحكم في تعامله 
مع العالم الخارجي. وتزول من ثم حياته 
الانسانية و يصبح في حكيم الاموات. ونا كان 
الانعاش الصتاعي لا يعيد للحياة الانسانية 
مقوماتهاء الادراك والشعور والقدرة عل 
الاتصال بالعالم الخارجي. بعد أن ماتت 
خملايا المخ للانسان, قلا يعد ايقاف عملها 
حرماناً له من حياة انسانية بعد أن فقدها من 
قبل. والمفروض أن لا يعد فعله هذا أيضاً 
جرية قعل في حكم الشرع والقانون لان هذه 
الجرية لا تقع الا في محل هو حي بحسب تعبير 
الفقهاء (145). 

أو في عبارة أخرى لأن جرية القتل 
تفترض وحود حياة انسانية طبيعية. فإذا ثبت 
أن الاعتداء وقع على انسان ميت فإن فاعله لا 
يعد قاتلا. ولا يعاقب بعقوبات الاعتداء على 
الحياة (/141) كذلك فإن الطبيبء الذي 
اقتنع بأنه يتعامل مع جثه. مطالب بألا ينسى. 
في كفاحه ضد الموت. الاحترام الواجب 
للموت. فإذا كان الانسان قد فقد علاقاته مع 
العالم الخارجي فأي قيمة لحياة لم تعد 
مسوجودة. ان احترام الموت واحترام حياة 


الاقارب وحرمه الطب ذاته هي امور تقفي 
بالانحناء أمام ماهو قائم فعلا «ما أصاب من 
مصيبة في الأرض ولا في انفسكم الا ني 
كتاب من قبل أن نبرأها لكيلا تأسوا على 
ما فاتكم ولا تفرحوا بما آتاكم » (154) 
فإذا ترك الطبيب أجهزة الانعاش الصناعى 
تعمل على جغة المريضء بعد ذلك فإنه لا 
يفعل أكثر من إطالة الحياة العضوية بطريقة 
صناعية التي هجرتها الى غير رجعة. الحياة 
الانسانية(44١),‏ أو اطالة احتضاره. وهذا 
سرب من العبث طالا أنه لا فائدة منه لأحد, 
يجب أن يتنزه عنه الطب و يتعين من ثم قصل 
أجهزة الانعاش عن الجثة لاستخدامها عند 
الاحياء. فهذا هوما يقفى به القانون 
الانساني الذي يعطي الاولوية لصالح 
الاحياء( .)16١‏ ومن المفترض أن المريض 
الذي فقّد حياته الانسانية. ما كان ليريد أن 
يكون طريقة الى الموت مضطربأ مليئاً 
بالعقبات(١151١).‏ لذلك فمن حق الاسرة أن 
تطلب الى الطبيب ايقاف اجهزة الانعاش 
الصناعي, كما أن من حق الطبيب أن يوقف 
عملها فهذا ما بمليه عليه واجبه الانساني. 
ويجب الا ننسى أن للطبيب» بصفة خاصة اذا 
كان يعمل في مرفق عام دورا اجتماعياً يقنم 
به الى جوار دوره في انقاذ امرض . 

(0") إذا كان لا صعوبة في القبول بان 
ايقاف اجهزة الانعاش الصناعي يعد قتلا إذا 
تم قبل موت مخ المريض وانه على العكس لا 
يعد قتلا اذا كان تركيب هذه الاجهزة قد تم 
بعد موت مخ المريض فحياته هنا كانت غير 
متحققة. فان الصعوبة الحقيقية توجد في حالة 
ما إذا كانت هذه الاجهزة قد علقت على 


١ /7ا‎ 


المريض قبل موت مخه. فحياته هنا كانت 
متحققة. وأوقفت عن العمل بعد ثبوت موت 
مخه. فالمريض في هذه الحالة وإن كان قد فقد 
الحياة ني رأي الطب الا انه ما زال يتمتع بها 
قُِ نظر الفقه والقانون طالما لم تتخذ 
الاجراءات الرسمية لاعلان وفاته(؟15). ان 
واجب الطبيبه في مفهمم الفقه والقانون. 
يكمن في المحافظة على الحياة أو ما تبقى منها 
وليس في اطفاء شعلة الحياة التى تظل حدوتها 
قائمة, في نظريهما. لحين اعلان الوقاة رسمياً 
فإذا كان الطبيب قد تدخل قبل موت 
المريض . لانقاذه كالتزام وقع في ذمته بحكم 
الشرع أو القانون أو العقدى فلا يجوز له أن 
يتحلل من العزامه هذا بارادته المتفردة لمجرد 
اقتناعه بحدوث الموت الذي لا رجعة فيه : 
فتشبث الفقه والقانون بحماية الحياة الانسانية 
ادى بهما الى عدم التسليم بالموت آلا باتخاذ 
اجراءات رسمية تلي ثبوت الموت الحقيقي عند 
الطبيب . وإذا كان لوقف الفقة والقانون هذا 
آثاره الحميدة في حماية الحياة الانسانية» حتى 
في الاحوال التي يشك في وجودها. 

فإنه يعرتب آثارا انسانية وهي الآلام 
النفسية لدى الاقارب. وأخرى اقتصادية وهى 
تعطيل الاجهزة القليلة العدد فيما لا طائل 
مله يجب وضع حد لها تنتهي عنده بنهاية 
الحياة الانسانية لذلك فإن التوفيق بين حماية 
حق الإنسان في الحياة وبين حقوق الآخرين 
بمن فيهم اسرة المريض والمجتمع . يقتضي وضع 
نظام تراعى في أركانه تغليب مصلحة الاحياء. 
الضمانات الواجب توافرها في قرار 
ايقاف الخحياة الصناعية: 

(08) لاشك في أن هناك مصالح متعددة 


1١مل‎ 


يمكن أن تتأثر بايقاف أجهزة الانعاش 
الصتاعى القليلة العدد. فهناك مصلحة المريض 
المعلقة عليه هذه الاجهزة في المحافظة على 
حياته أو على ما بقي منها ومصلحة غيره من 
المرضى الاحياء الذين تقتفى المحافظة على 
حياتهم تركيب هذه الاجهزة على أجسامهم . 
ولقد سبق أن رأينا كيفية حل التنازع بين هذه 
المصالح اذا كان المريض لم يفقد اتصاله 
بالعالم الخارجي . أما إذا فقد المريض وعيه الى 
غير رجعة بموت خلايا ممه فهنا تجتمع في عمل 
واحد وهو ايقاف الانعاش الصناعي ‏ مصالح 
ومفاسد. مصالح غيره من المرضى الاحياء 
ومفسدة حرمان المريضى من حياة عضوية 
صناعية مجردة من كل معنى انسانى. بالتالي 
حرمان أهله من الامل في قووت طالته 
الطبيعية., ونحن نتعلم أنه اذا تعذر تحصيل 
المصالح ودرء المفاسد جميعاً فانه يجب. طبتا 
للقواعد الكلية, تقديم المصلحة ان كانت 
أعظم من المفسدة. ولا شك أن مصلحة انقاذ 
الاحياء أعظم من مفسدة حرمان مريض من 
مجرد حياته العضوية الصتاعية. كما ان 
مصلحة الاحياء في اللحافظة على حياتهم 
الطبيعية أولى من مصلحة مريض في المحافظة 
على حياته الصناعية . 


(9") ونظرا لخطورة مركز القائم على 
ترجيح كفتي ميزان القارئة بين الصالح قاننا 
نقترح هنا نظاماً لا يخالف الشرع والقانون 
ويبعد كل شبهه عن قرار اياف اجهزة 
الانعاش الصناعي عن مريض ثبت طبيا موته 
طبيعيا وحقيقياً بموت خلايا ممه . 

ويتلخص هذا النظام في أن الطبيب لا 
يجوز له ان يقنع برأيه الفردي بعدم امكان عودة 


المريض للحياة الطبيعية. بل يجب عرض مثل 
هدا الامر على فريق طبى متخصص . فاذا ثيب 
لدى هذا الفريق إنه لا أمل في عودة اللحياة 
الطبيعيية للمريض . فانه يستأذن جهة رسمية 
في ايقاف أجهزة الانعاش الصناعى وهذه الجهة 
الرسمية لن ترافق على تنفيذ قرار إيقاف هذه 
الأجهزة إلا بعد إتخاذ إجراء لاعلان الوفاة 
كتحرير محضر أو شهادة وفاة وموافقة الأسرة 
:على هذا الايقاف فاذا أوقف الطبيب أجهزة 
الانعاش تنفيذاً للقرار المصدق عليه المستوقى 
لشروطه فان هذا الاجراء يكون سليماً من 
الشاحية الشرعية والقانوئية ولا يؤاخذ عليه 
الطبيت. 


كان هذا مجحرد اقتراح. قد يكون صائباً وقد 
لا يكون. اسنهدقب به التوفيق بين المصالح 
المعزاجة في هذا المجال. ورعاية منا لمصالح 
الأحياء فون إهدار للمصالح التي تعلق 
بالمريض المركبة عليه أجهرة الابعاش . 


(40) ونود في النهابة أن نقول ان صراع 
الانسان ضد الوت يجب ألا ينسيه الحفيفة 
الأزلية وهى أن هذه الحاة الدنيا إما هى دار 
عبور وهي لاد الى قناء ولا بفى إلا وجه 
ربك ذي الجلال والاكرام : «.ل تؤثرون الحياة 
الدنيا. والآخرة خير وأسفى» (19). ولو 
أدرك الانسان عن عمق واستنارة هذه اللقيقة 
لأقستنع بأن للعلم و بالتالي الطب. حدوداً يجب 
ألا يتعداها . ولتبين أن الأولى, عند اليأس من 
الحياة أن يكون نافعاً للناس حتى في ماته, 
وأن هذه وسيلة لخلوده في الآخرة ‏ وليعلم من 
سلك سبيل الطب ان لله سنته في خلقه وفي 
موتهم: ««والله خلقكم من تراب ثم من 
نطفة ثم جعلكم أزواجاً وما تحمل من أنثى 


ولا تضع إلا بعلمه وما يعمر من معمر ولا 
بنقص من عمره إلا في كتاب ان ذلك على 
الله سير» (151). 
الخاقفة 

)1١(‏ لقد كان للاكتشافات العلمية في 
محال الطب والجراحة وقع القنابل في عالم 
تسوده المبادىء التغليدية التي ترى ان حرمة 
النفس والجسم والجثة هي أحد الأركان 
الأساسية للنظام الشرعي والقانوفي السائد. 
هذه الاكتشافات. التي لو تركت بدون ضابط 
فانها ستؤدي الى تغيير الأعراف والأفكار بل 
والأخلاق. يجب أن يتساح الفقهاء لمواجهتها 
بحكمها الشرعي حتى لا تتعدى حدودها 
فتصطدم بسنة الله «ولن تجد لسنة الله 
تبديلا» )١55(‏ إن الفقه مطالب «البحث عن 
أحكام مستحدثات الطب في الشريعة حنى لا 
نكون تابعين حتى في هذه الأحكام . 

واذا كان يطلب من الفقه والقانون ان 
يراعيا الامكانيات الحديثة للطب والبيولوجيا في 
وضع أحكامهاء فان ذلك هميد بعدم التعارض 
مع كليات الشريعه وبقدر ما محفظه هذه 
الامكانيات من مصالح جديرة بالرعاية. وإلا 
فان للاكتشافات الحديثة للعلوم الميولوحية 
والطبية استعمالاب لا قائدة منها بل أنها قد 
تكون مضرة. ان قواعد الشريعة على سعنها 
وترحيبها بكل تفدم علمي اصلحة البشرية لا 
يمكن أن ترضح للامكانيات الحديئة للعلوم. 
لأن الشرع يحيط بعلمه و بأحكامه كل ثبىء, 
حين أن العلم لا يمكن أن يتسع لادراك عواقب 
اكتشافاته «يعلم ما بين أيديهم وما خلفهم 
ولا يحيطون بشيء من عمله إلا بما شاء وسع 
كرسيه السموات والارض .,)15١(»‏ 
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وآزاء طرقات العلمى المفيدة منها والضارة 
على أبواب الفقه والقانون فان الفقيه يجد نفسه 
أمام طريقين متقابلين الأول طريق اليقين 
طريق الله الخالق العالم ممن خلقه. والثاني 
طريق العلم والتجارب وهو طريق لا يتسم 
بالثبات أو باليقِين. وليس معنى اختيار الفقيه 
للطريق الأول أنه يرفض سلوك الطريق الثاني 
ولكن معناه أنه لا يأخذ من العلم إلا ما يحنظ 
مصالح راجحة في الشرع , فحيث توجد المصلحة 
قشم شرع الله إنما يجب على الققيه وهو بصدد 
بيان الحدود الشرعية لمكتسبات العلوم ألا يقيد 
نفسه باجتهادات فقهية تقليدية صدرت في عصر 
لم يكن يعي بعد الكنوز التي أكتشة العقل 
البشري في العصر الحديث . 

فلكل حدث جديد فقه يستند الى أصول 
الشريعة ذاتها الواردة في القرآن والسنة. 
فالأحكام الفقهية, التي هي مجرد اجتهادات 
وتفسيرات لا أجل القرآن والسنة بتغير الزمان 
ولا يبقى ثابتاً إلا أصول الشريعة الواردة في 
القرآث والسنة. لذلك فان المعيار الذي استندنا 
اليه في البحث عن الحكم الشرعي للانجازات 
الطبية الحديثة هو مدى اتفاق هذه الانجازات 
مع كليات وأصول الشريعة, بينما وإقتصر 


دورء الفروع والاجتهادات الفقهية على تحديد 
الاطار الشرعى الذي يجب أن تيحث فيه 
المسألة. ١‏ 

(41) ومن المهم أن أبرز هنا أحد 
الدروس اللمستفادة من هذا البحث ألا وهو انه 
لما كان الحكم الفقهي يجب أن يبنى على 
معلومات علمية صحيحة, فمن الضروري ان 
تتضافر جهود علمائنا التخصصين في العلوم 
الكونية والشرعية للكشف عن حكم الشرع في 
دقائق العلم الحديث. وأحب أن أشير أخيراً, 
أن أمية البحث عن الحكم الشرعي 
للانجازات الحديثة للطب لا تقتصر على نطاق 
العلوم الشرعية؛ ولكنها تتعدى ذلك الى مجال 
علوم القانون الوضعي. ففي كل مرة يثبت فيها 
حكم الاباحة لعمل من الأعمال الطبية أو 
الجراحية, اذا استوق عدة شروط . فان الطبيب 
الذي مارسه إنما يستعمل حقا له. ولا يجوز بعد 
ذلك مساعءلته عنه . 

وتظهر أهمية هذه النتيجة في القوانين 
الوضعية التي تجعل من الشريعة الاسلامية 
المصدر الرئيسي للتشريع الوضعي . فيما يعتبر 
حقاً في الشريعة يجب أن يعتبره التشريع ايضاً 
حقاً. 


اللوامش 


)١(‏ القرفي. الفروق. طبعة دار إحياء 
الكتب العربيةء القاهرة, 44 اها 
ص 156. 

(؟) المادة 45 من يحلة الأحكام العدلية. 

© الكاساني. بدائع الصنائع . جلاء 
القاهرة. ,15٠١‏ ص ل/الا١.‏ 

(4) اببي اسحاق ( الشاطبي). الوافقات في 


1١ 


أصول الأحكام. ج .١‏ المطبعة 
السلفية. القاهرة, 154. ص 4؟؟. 
5؛ ابن عبد السلام, قواعد 
الأحكام, ج١ء‏ الطبعة الأولل» 
القاهرة. 1974 ص 2.188 القراني 
جا ص .1١1١٠‏ 

(ه) ابن عبد السلام ج١‏ صن /اء جلال 


الدين السيوطيء الأشياه والنظائر» 
القاهرة 1578 ص 81 

() التوويء المجموع شرح المهذب جاء 
ادارة الطباعة المئيرية القاهرة بدون 
تاريخ ص .41١‏ 

.5١ / اليقرة‎ )( 

(8) محمد رشيد رضاء تفسير المثاره ج١ء‏ 
القاهرة.» ص 1١١١‏ 

(9) ابن عبد السلام جا ص 255 255 
الكاساني جلا ص لاوا 11ل 
الزيلعي» تبين الحقائق» ج 6. الطبعة 
الأول» القاهرة, 18لاه, ص .1٠١"‏ 

.44 ابن عبد السلام حداء ص‎ )٠١( 

(11) مجلة الأحكام العدلية م 4؟: صبحي 
محمصاني» فلسفة التشريع في الاسلام 
بيروت». 1151١‏ ص ١/0؟؛‏ السيوطي 
ص 48: ابن عبد السلام ج١‏ 
ص كل 2 

(؟١)‏ ابن عبد السلام ج ١‏ ص 828. 

(1) مجلة الأحكام العدلية م 2٠‏ ابن عبد 
السلام ج ١‏ ص ؟37. 

)1١:(‏ ابن عبد السسلام جا صحفل لا3ى 
من ذلك أن مصلحة انقاذ الحي أعظم 
من مفسدة انتهاك حرمة الموتى: النووي 
حخدكص .4١‏ 

(4م) ابن عبد السلام جدا ص 0ق 
السسيوطي ص ثم ابن قدامة, المغني » 
جد ؟ء, طبعة #31 ا جخء ص /ا610 
فتوى لجنة الفتوى بالأزهر رقم »41١‏ 
مجلة الأزهر نوفمبر 14517. ص 051 
فتوى دار الافتاء المصرية سجل مسلسل 
64 ص 1/5 الدجوى» تشريح 
الميتء مجلة الأزهر. وهاه 


العددان /ا١8.‏ 

.75 محلة الأحكام العدلية م‎ )16١( 

(11) مجحلة الأحكام العدلية م .7١‏ 

(107) محلة الأحكام العدلية م ؟7, السيوطي 
ص 88. 

(1) مجلة الأحكام العدلية م ©؟: السيوطي 
ص ثالء. 

(15) مجلة الأحكام العدلية م ؟". 

)7١(‏ فتوى لننة الفتوى بالأزهر منشورة بمجلة 
الأزهرء 19519 ص 017, 

(١؟)‏ محمد حسنين محخلوف, فتاوى شرعية 
وبحوث إسلامية. 21١5‏ الطبعة 
الأول القاهرة 56ؤلء ص #0. 

(؟؟) عبد العزيز المراغي, مسئولية الأطباءء 
مجلة الأزهر المجلد .,٠١‏ ممماهء 
ص 415» محمد ابراهيم. مسئولية 
الأطباء, مجلة الأزهر, المجلد 215 
ا فهء صن 44ء ابن حزم. المحل 
ج ٠١‏ ادارة الطباعة المنيرية القاهرة, 
؟هلاهء ص 514. 

(؟) ابن قيم الجوزية, زاد المعاد ج ”ا 
الطبعة المصرية, 5/ا8اهاء ص .11١١‏ 

(4؟) ابن القيم ج" ص :1٠١‏ قاضيخان, 
الفتاوى الهنلية, جده, القاهرة 
اها صن ال 

(5؟) ابن القيم جم ص .1١١‏ 

(١؟)‏ ابن القيم ج"م ص .11١‏ 

(07؟) ابن القيم امرجم والمكان السابقان. 

(؟. 5؟) ابن القيم ج” ص 1١١‏ 

(0) مملة الأحكام العدلية م51 

)”١(‏ الفتاوى المهندية جده ص 6ه" 
المراغي ص ؟١؟,‏ حاشية الطهطاوي 
على الدر الختار. ج4؛» المطبعة 


كك 


(شفة 


[ففة 


ةق 


[للنيوة 


50م 


زم 
[قضية 


رومع) 


ك1 


العامة. عضر 89؟1اه. ص 6ه/ا؟, 
ابن قدامة المغتى. ج 5٠»‏ . الطبعة 
الأول. عن كوم نم 
حاشية الدسوقي على الشرح الكبير, 
ج ؛., الطبعة الثانية. القاهرة 
ها ص هل. لاك. ابن رشد. 
بداية المجتهد. ج /اء الطبعة الجمالية, 
القاهرة. 9؟*اه. ص 16اء 
الخرشى. شرح مختصر خليل جده. 
ط ؟. المطبعة الاميرية, القاهرة. 
1 1. ص الالء الكاساني جلا 
ص 06:*. 

السيوطي ص 1817. 

الخرشي ال مرجع والمكان السابقان. 
الفعاوى المحندية جه ص 7" المثفيف 
المرجع والمكان السابقان, محمد علي 
النجار. حول مسقولية الأطباء مجلة 
الأزهر. الجلد ١‏ 58اها 
ص ١ه.‏ ؟ه. الرملي. نهاية المحتاج. 
ج با القاهرة. لهال ص 90؟, 
الزيلعي ج ه ص 158., الكاساني 
ج ,7 9 و»: أطراف الانسان 
حلقتء كالمال وقاية للنفس, 

وهي تتعلق بصقة العالج وإتباع أصول 
الصنعة . وصدور إذن المريض من هو 
أهل به. 

البقرة. #م؟., الطلاق/5 . 

وقوله تعالى (أيحب أحدكم أن يأكل 
لحم أخيه ميئاً فكرهتموه) الحجرات: 
١‏ لا يعالج مباشرة الاتسقطاع 
للذبح . 


انظر في هذه الشروط وغيرها بالنسبة 


2040 


020) 


إفقق 


فردة 


0) 


فق 


للبيع القراني جل" ص 73١8‏ وم؟ 
النووي ج؛ة ص 2799 الكاساني 
حده ص 2341 المغي حاتت طاقن 
4" هاء ص ,١7"4‏ عيد الرمن 
الحريري, كتاب الفقه على المذاهب 
الأربعة جل , ط/9ء القاهرة 
م194 ص 55”#, السنهوري, مصادر 
الحق في الفقه الاسلامي, ج", 
القاهرة» ١565‏ ص "١٠ء‏ وما يسري 
على البيع على الهبة: 

والمكان السابقان» الفتاوى المندية 
ح؟ ص 1516. 

محمد سلام مدكورء الفقه الاسلامي» 
ط كلع 644ل ص "95؟. 

ولا يقبل الآدمي الملك القرافي جم 
ص 95؟؛ عبد العزيز البخاري, 
كشف الأسرار» جء القاهرة 
لادسالاهء ص ١ؤل7ء‏ /711. بعكس 
اجزاؤه ابن رشدء بداية المجتهد 
ج9اء ط١اء‏ طبعة المكتب الجديدة 
ص ,.٠١١‏ القرافي جم ص .71٠‏ 
الكاساني جلا ص 8ه"اء أبن قيمء 
البحر الرائق,» ج"ء القاهرة, 
1 هداء صض 9117 اللسيوطي 
ص ؟387. 

الكاساني ج ه ص ١4٠‏ الفتاوى 
المندية ع ص ©856؟1. 

المراجع المشار اليها في الهامش السابق 
وأضف اليها الزيلعيى جه ص8١‏ 
الحطاب, مواهب الجليل: جد 
القاهرة؛ 5ا”# بالال"#ااههء 
ص 7567 154. 

القرطبي» الجامع لأحكام القران» 


شق 


)107/( 


040 


010 


0) 


010) 


إفنة 
(0ه) 
)20:0 


)هه 
)0 


جوء مطبعة دار الكتب المصرية» 
© ؛, ص 21١84‏ الفتاوى الحندية 
جه ص ؛4ه", الستهوري ج؟”ء 
ص8 ١؟.‏ 

يجلة الأحكام العدلية مكلا اين 
عابدينء رد المختار» ج4» القاهرة 
ولاه ص "لم ١169ا.‏ 

السيوطي ص «اوه, ابن الحمام» فتح 
القدير, جه ١٠ل‏ ااه ص185١2»‏ 
5 20 السرخسي» المبسوطع ج١١ا»‏ 
القأهرةء 180١‏ ه ص 8/ا, 
السرخسي ج ه ص 155ء البخاري 
جاء ص الاقء هلال ثلاا. 
البخاري ج ١‏ ص 55؟, الكاساني 
جه ص .١1١‏ 

الكاساني جلا ص 215١7‏ لل 
98 وؤلء ايبن عابدين جاه 
ص ب/الاثلاء ابن اهمام جاه ص 217517 
الفتاوي الحمندية جح" ص0" 
البخاري جا ص55 . 

الطورى؛ تكملة البحر الرائق» جم 
القاهرة,» 1848 ها ص الا. 

الكاساني جما ص لاه 7 /اؤلء. 

قارن الكاساني جلا ص 3917 . 
الحريري 6؟ ص :9١4‏ النووي جة 
ص 7868 751, الكاساني جده. 
ص .١11 41١472١54١‏ 

النووي ج ةا ص 7"9. 

القرطبي ج ‏ ص 285 الكاساني» 
جذ؛ ص 11١‏ الشوكاني» نيل 
الأوطار ج #؛ ط ؟, القاهرةء 
4 هء ص 41450 الحريري ج١؟‏ 
ص ؟7١",‏ 


(باه) الكاساني جاه ص 21545 النووي 


(مه) 


)01( 


للف 


للئفق 


قلف 
قلف 


قلف 
)50 
)033 
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جة ص 497 جدلا ص 2115 
سليمان المقديسي تصحيح الفروع» 
طبعة امنا واه ص 2*8 217 
ان حرم جااء ص ١11اء‏ 95لا 
القرطبي ج؟ ص ؟١٠.‏ الخطاب جا 
ص 8١‏ وذهب البعض (الغني ج؛ 
ص )51١‏ الى أنه ممكن العقد على 
أجزاء الآدمي اذا أمكن الانتفاع بها . 
النووي ج «# ص ,7١5‏ جلا ص 
لء الشربيني الخطيبء مغني 
الملحتاج» ج ١‏ القاهرة ١4‏ هء 
ص 1"8؟؛ ابن حزم ح؟م ص 7١١ل‏ 
ج/ا ص 475 الفخر الرازي» التفسير 
الكير حجغى ط 3ع القاهرة» 
هء ص كمء 

ابن القيم» زاد المعادء هما ص »11١4‏ 
الكاساني جده ص 2.145 مخلوف 
ص ١5ك‏ أكلا, 

القرطبي ج ؟ ص 27٠‏ النووي 
جكاص اكه جام ص ١١18‏ . 

رد المختار جد١ا‏ ص ١47‏ (يشرط 
التيقن من مكان الشفاء) . 

ابن عبد السلام ج ١‏ ص .5١‏ 
الدووي حداخظاص 21"6 الغني حلا 
ط "ا لاجطاه ص ؟4817. 

اين الحماع جا هدص ؟9١5؟.‏ 

البقرقع 8#؟, الطلاق/". 

الكاسانى, ج ؛ ص .5١5‏ 

باب الاجارة: الفتاوي المندية ج4 
ص ه؛"ا, جاه ص 2١1١9‏ ا مغني 
والشرح الكبير جاء 40" هء مجلة 
الأحكام العدلية م 9ه؛, كاه .58١‏ 


زننا 


)م54 
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زهفة 


[فرفة 


إدنية 


00) 


لقف 


(ففقف 
0/84١‏ 
(و/ا) 


نكل 


الكاسانى ج ؛ ص 11/8. 
ار جاه ص »١١18‏ البخاري 
حلاص "لاا ص "ال/ا١‏ . 

الفتاوى المندية جاه ص ١5١1ء‏ لمعنى 
جه ص 4ل9ء ابن حزم جم ص 181 
القرافي ج؛ ص *, السرحبي جع 
ص .4٠١‏ 

البقرة, ““ا/ااغ المائدة, “ا الأنعام » 
55 التحل, .١١٠١6‏ 

الفخر الرازي ج م ص 18 قارن ابن 
رشد ج؟ء طبعة المكتبة الجديدة 
8". 

أبو بكر الجبصاصي أحكام القران» 
جح ١‏ المطيعة البعية المصريةع /ا4 "اه 
ص 216١‏ السيوطي ص 68 النووي 
جة ص ؟429. 

أحمد الصاويء حاشية على الشرح 
الصغير» ج ١ء‏ المطبعة الخيرية: القاهرة 
ص فخ8؟ء "اللا الموسوعة الفقهية 
ج ل طبعة تمهيدية صادرة من وزارة 
الأوقاف بالكويت ف#*/؟ ص 16. 
ابن عابدين ج ١‏ ص2578 جاه ص 
6 الطوري جم ص ٠لاء‏ ابن 
الهمام جم ص 54 الفتاوى افئدية 
ج"اء؛ ص ؛ه": أبن حزم جد١ا‏ 
ص 1554ء “اع جلا ص 195" , 
القرطبي ج؟ ص 959؟؟: عبد القادر 
عوده» التشريع الجنائي الاسلامي ج١‏ 
القاهرة 541لاء ف 4ملاء ص .١9/84‏ 
ابن عيد السلام جا ص .1١‏ 
النووي جهو ص «#اهء الصاوي ج ١‏ 
و اكرفيرة 

ابن عبد السلام جا ص 81. 
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النووي جه ص 45» الموسوعة الفقهية 
فإهلء ص؟1. 

سيوطي ص /1ا8. 

النووي ج 4 ص 4١‏ الوسوعة المرجع 
والمكان السابقان. 

مع ملاحظة ما سبق ذكره ني مسألة 
اعتبار أجزاء الآدمى من الأموال عند 
الحنفية . :. 

القرطبيء الجامع لأحكام القرآن» 
جلا ص 7718. 


المراغي ص »11١‏ أحمد فتحي بهنسي, 
الكرتية لقا في الفقه الاسلامي 
القاهرة, الا5ا2» ص "598؟. 

المائدة / 9, 

تفسير المنار ج " ص 746. 

لجنة الفتوى بال زهرء الفتوى رقم 4910 
غير منشورة ولكن توجد فتوى مشابهة 
ها في مسألة نقل قرينة الميت الى الي 
منشورة بمجلة الأزهر المجلد 7١‏ سل 
4للء ص 44لا. 

البقرة / 56ل. 

فتوى ادارة الافتاء المصرية سجل رقم 
8 مسلسل ؟١١؟‏ ص *15#ء التووي 
جدا وص ."١١‏ 

البخاريء كشف الأسرار» ج4 
ص 1١607‏ الرملٍ جام ص ث7 
المغنى ج ١ااء‏ ص 1ثلا. 

لجنة الفتوى بالأزهر مجلة الأزهر, 
المجلد 1١‏ 158.هء ص 44/. 
تقرير الشرييني على التحفة لأبن حجر 
جا ص ث/الا. 

وهذا ما يستفاد من سورة السناء/9؛» 
المائدة/> (التيمم)ء البقرة كقل» 


(حلق الرأس في الاجرام) 
البقرة/184» ١858‏ (الفطرفي 
رمضاث) . 

(15) الفتح / لاق الزمل/١9.‏ . 

(11) فتوى من الأزهر في المجلة الجنائية 
القومية, مارس 2191/8 العدد الأول 
ص "67١ء‏ عبد الرحمن النجار بئفس 
المرجع ص ؟١٠:‏ وني خصوص إباحة 
نقل الدم صدرت فتوى الأ زهر رقم 
4 المنشورة بمجلة الأزهرء الجلد 
114 ها ص 19/. 

(197) بالنسبة لاستقطاع العيون: دار الافتاء 
المصرية في القتوى الواردة في السجل 
رقم 8ه مسلسل ١١١‏ صا 
والفتوى رقم 1177/5907 المسجلة برقم 
0 مثنعع مخلوف» فتاوى 
شرعية ص 50" بالئسية لاستقطاع 
الجلد: دار الافتاء المصرية في النتوى 
رقم ١6٠0/17‏ لسنة 191/9 و بالنسبة 
لاستقطاع القلب أو أي جزء من 
الجئة: لجنة الفتوى بالا زهر في الفتوى 
رقم ١‏ وفتاوى أخرى منشورة بمجلة 
الأزهرء المجلد ٠١‏ ماه 
ص؛54لاء 157 ص #(ه, امد 
هريدي اسئلة وأجوبة منشورة بمجلة 
الشبان المسلمين (مصر) اكتوير 1134 
العدد ؟ه! ص 45. 

(18) محمد المدنيء أسئلة وأجوبة» منسورة 
بملحق الجمهورية (القاهرة) 8؟ ابريل 
العدد 19 ص ل. 

(15) انظر شروط حالة الضرورة عبد القادر 
عوده ف 4٠١‏ ص /اهه . 

(١٠٠)ويستفادمن‏ كتايات الققهاء انه 


يشترط أن يكراالمضطر معصوم الدم 
كما أنه يشترط بالنسبة للانتفاع بأجزاء 
الآدمي المسلم, ان يكون المضطر 
مسلماً . 


(1١٠)الحطاب‏ ج 4 ص 7١١‏ ابن الحمامء 
ج ه ص ,7١٠5١‏ قارن الخميني» تحرير 
الوسيلة ج #8 العراق؛ «لاواء 
ص "17> المسألة /. 

(؟١٠)الرمل‏ ج لاص 978؟ ل 158. 

(١1)أين‏ عبد السلام جا ص .1١‏ 

.1١ أبن عبد السلام جا ص‎ )1١4( 

(6١٠)السرخسي‏ جا ها ص ولا ابن 
عابدين جه ص ١»‏ ؛: الكاسانى. 
جلا ص07" ١‏ ال الرمل 8 
ص ١ ."١5‏ 

)1١5(‏ الخميني ج 5 ص 814 مسألة رقم 
١‏ 

.145 هريدي ص‎ )1١0( 

(8١٠)مجلة‏ الأحكام العدلية م و". 

, ١" الوافقات جم ص‎  يبطاشلا‎ )1١5( 

(١١1)لجنة‏ الفتوى بالأزهرني فتاويها السابق 
الاشارة اليها. 

(111)عبد الله بن مسعود, سعد الدين 
التفتازاني» التلويح والتوضيحء» جم 
القاهرة) 4 "اهء ص 21868 
الرازي م ٠١‏ ص 285 285 وهو يحدث 
بخروج الروح: سيد قطب, في ظلال 
القران, المجلد ؟ طبعة دار الشروق» 
154 ا ص »1١١550‏ تفسير الجلالين» 
طبعة مكتبة الجمهورية العربية 
ص 4١١ء‏ ص ١4؟‏ النووي جه 
ص 4؟١؟.‏ 

(؟١١)النووي‏ جاده ص *888, الفتاوى 
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الحندية جا ص *؟1. 

(11)مسعود والقتازاني ج * ص 2188 
التووي ج١‏ ص االالاء جك 

ىو ص5 وال جده ص86/١:‏ السرخي 
حاةالاء ص 24. 

(5١١)الحلى‏ ج ٠١‏ ص 2018. 

(118) محمد سليمات,؛ الطب الشرعي» 
القاهرة, ؤهؤاء ص الم وما بعدها. 

(١11)دماربيه‏ (ج)؛ الطب الشرعي. 
بروكسل 1550 ص 2794 مؤتمر 
مجلس المنظمات الدولية للعلوم الطبية 
(1- 1138/5/14) جنيف منشور 
بمجلة الصحافة الطبية (فرنسا) 1158 
ص .١7"5‏ 

(110)و يطلق على هذه الحالة اسم الاختصار 
أو البزعم أو غمرات الموت 
(الأنسعام/1) أو سكرات المسوت 
(ق/11١):‏ سيد قطب المجلد 5 ص" 
ص "م#جمم), ابن كثيرء تفسير القران 
العظيم جل”» طبعة الحلبي يمصر 
ص ©0؟؟: أو غش و الملوت 
(الأحزاب/15) محمد/ 7٠‏ أو التراقي 
(القيامة/11), 

(118)انظر هذا الحكم في مسألة مشابهة 
الرمل جلا ص 18ء ابن حزم ج١‏ 
ص ,5١8‏ الخطاب " ص 44؟, محمد 
ججمال الدين عواد جناية القتل العمد في 
الفقه الاسلامي» رسالة من جامعة 
الأزهر 111/4 ص .17١‏ 

(115)انظر في حكم القعل تسبي الرملي جلا 
ص 2,٠١‏ وهبة الزحيلٍ؛ نظرية 
الضمان» دمشقء, ٠/زواء‏ ص 4لالاء 
ا 


الح 


(١1١)البخاري‏ ج ؛ ص .16١97‏ 

(١؟1)القراني‏ ج؛ ص 4» ولا فرق بين 
المسلم والمعاهد المواطن/ الزحيلٍ 
ص 8١9‏ 

(2؟1١)الخقيفء‏ الضمان, ج١‏ ص 2١1"‏ 
كم جام ص ١كا.‏ 

(7١)من‏ قوله تعالى «يا أيها الناس إنا 
خلقناكم من ذكر وأنثى»الى قوله 
تعالى «إن أكرمكم عند الله 
أتقاكم ». 

(174)عشمان سروره جريدة الأهرام 
١‏ ص لا. 

(0؟١)الكهف‏ / ١١ء‏ 75 وانظر أيضاً البقرة 
/ ه١7‏ حيث أمات الله رحلا مائة عام 
ثم بعله. 

(7؟1)عبد العزيز اسماعيل» مجلة الأزهر, 
المجلد السايع» ص .51١‏ 

860 / المؤمنون‎ )١77( 

(8؟1)نٍ هذا المعنى ايضا ق /"ء الواقعة / 
» الصافات / .1١5‏ 

(8؟1)الأعراف / 1077. 

(10)قرب تفسير المنا ج هة ص 85؟. 

(181)الرازي جلا ص 1420. 

(17)يس/؟1ء ق/4#ء, الروم/15ء آل 
عمرات/7؟: الحجر/ 77 . 

)1١(‏ سيد قطب؛ المجلد ١‏ ص0ا79. 

(184١)الروم‏ /لاء الشورى/ وء القيامة/ .4١‏ 

0/7 البقرة/ 4؟. أيضاً البقرة/ ؟لاء‎ )١10( 

(15) سيد قطب المجلد ١‏ ص ؟١5غ‏ تفسير 
المنار جا ص .68١0‏ 

." / الفرقان‎ )١1/( 

(194) وهذا ما حدث بالنسبة لسيدنا ابراهيم 
/ البقرة/ ,7١‏ 


(15) وهذا ما حدث بالنسبة لسيدنا عيسى: 
آل عمرات/41, المائدة/ .1١٠١‏ 

(40)) القرطبي ج 4. ط؟ء مصر 2145719 
ص 144١7؛‏ الطيري, جامع البيان 
جم" طالاء مطبعة الحلبي؛ 21١584‏ 
ص //ا؟ . 

0اكنافقون / ١١ء‏ في هذا العنى أيضاً 
الأعراف / 24 الروم/51. 

(؟4١)آل‏ عمرات/158. 

.1/ حون)١1(‎ 

(44١)ين‏ مسعود والتفازاني ج؟ ص 1١49‏ 
6٠‏ الفحر الرازي ج ؟ ص 85 
الخصاص ج ١‏ ص 517. 

(140١)نقصد‏ بهذه الحالة موت المخ كلية. 

(43١)السرخسي‏ ج 58؟ ص /اء الزحيلي 
ص ١8؟.‏ 

»115 محمد عوادء الرسالة السابقة ص‎ )١51/( 
."4 ص‎ ١١ قارن ابن حزم ج‎ 

.١١؟‎ / ديدحلا)١68(‎ 

(145١)الجمعية‏ الطبية العالمية» في اجتماعها 
الثاني والعشرين الذي عقد في سياداني 


عام 1558 المجموعة الدولية 
للتشريعات الصحية 191/9 ص1١.‏ 

)195١(‏ كار بونيه (ج) القانون الماني» جداء 
باريسس الاقلا فأاعؤهع مه 
ص 299 ريكيه تأملات أخلاقية, 
الكراسة الطبية (لينيك)» باريس 
العدد الأول ص ٠١‏ 

(151) روسئرء الاجراءات الاستشائية لاطالة 
الحياة؛ الجورنال الامريكي للجمعية 
الطبية 9١!  ١951/‏ "لاا هيمتو 
(ج)» المجلة الدورية للقانون الصحي 
الاجتماعي ١15108‏ ص 707, 

(؟15)ابن عبد السلام ج ١‏ ص8ه» 
الشربيني الخطيب ؛ مفني الحاج 
جل ص8" الغني جلا ص 8 
القرافي ج ؟ ص ."١‏ 

)١5(‏ الأعلى/ 1 لال 

.١١/ضطاف)154(‎ 

)١155(‏ الفتح/", 

)١105(‏ البقرة/هه؟. 


يذل 


قراء زات 


اام 


و كاب 


د : الأستاذ علي عب دالعظيم 

تقديم ؛ الدكتور محمد عبدالرحمن بيصار 
الآمين العام لمجمع البحوث الاسلامية 
إصدار: مجمع البحوث العلمية بالقاهرة 


انيبن محمدعلى ران 


هذا الكتاب بحث في المعرفة على ضوء 
القرآن الكريم وهو عشرون فصلا بعد تمهيد 
الاستاذ المؤلف . 


وقدم له الد كتور الامين العام فنوه بما يتميز 
به القرآن من حفاوة بالعقل ومنجزاته وكيف 


أن المعرفة القرآنية فتحت آفاق الوجود أمام 
حركة البحث ومناهج العلوم فانبثق عنها عصر 
النهضة في العصور الوسطى. وأشار الى أن الله 
سبحانه رغم انه جعل من الوحي عاصما يهدي 
العقل البشري سواء السبيل إلا أنه فرض على 
الانسان البحث والنظر والتدبر والتكليف. 


مقدمة المؤلف: مهد الاستاذ علٍ عبدالعظيم 
لكتابة مقدمة قال فيها أن الكون لو كان كتاباً 
متلواً لكان هو القرآن العظيم . أما المؤمنون فهم 
أولشك الذين يؤمنون بآيات الله المتلوة ابمانهم 
يآبات الله المجلوة ‏ كل على قدر علمه. ومن 
سوى المؤمنين من الناس فهم الغافلون والضالون 
الذين وصفهم القرآن الكريم في الآية: 
(فكأنما خر من السماء فتخطفه الطير أو 
تهوى به الريخ في مكان سحيق) (الحج: 
)0١‏ وشرح المؤلف كيف أن اللمعرفة شغلت 


الفلاسفة منذ أقدم العصور فمنهم الشكاكه 
الذين أعلنوا أن الحقيقة لا يمكن الوصول اليها 
لقصور العقل .. ومنهم من زعم انه لو كان 
هناك حقيقة فلا سبيل للمخلوقات أن تتعقلها 
وهي لابد متغيرة وأحوال العقل متغيرة 
بطبيعتها !!! 

ومنهم من آمن بالمدارك الحسية وحدها 
ورآها السبيل الوحيد للمعرفة الملموسة. ولقد 
انتهى المؤلف بذكر الفلاسفة الحدسيين الذين 
يجعلون البصيرة هي أسمى ما وهب الخالق 
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للانسان وهي وحدها أداة المعرفة واليقين. 
ا ا نا 

وفي الفصل الأول من الكتاب قسم 
الاستاذ المؤلف الأسلوب العلمي للمعرفة في 
القرآن الكريم الى قسمين رئيسيين ‏ قسم 
مستفيد من تجارب السابقين وقسم يعتمد على 
العقل وحده في الادراك والتصور. 

أما القسم الأول ققد أثبت فيه المؤلف ما 
فرضه القرآن على كل جيل من مسؤولية 
وتكليف نحصو ماضيه وعصره ومستقبله وذلك 
بالاعتماد على النصوص النزلة التي تنهي عن 
كجمان مااهتدئ اليه الأسلاف - خلال 
العصور السابقة. والتى تنص كذلك على 
الامانة في النقل والتأو يل والبعد عن اللغو 
والخضوع للدليل والبرهات الواضح . 

كما ذكر المؤلف الآيات التي تنص على 
جعل العلم مشاعا بين كافة الناس دون تفرقة 
بين العناصر والاجناس .. وكذلك التي تنص 
على الرجوع الى أهل الذكر دون مكابرة. 

أما القسم الثاني وهو الذي يعتمد على 
العقل وحده فقد أشار فيه المؤلف الى مانهى 
عنه الذكر الحكيم من التقليد الأعمى كما 
جاء في الآية : (قال أولو جئتكم بأهدى مما 
وجدتم عليه آباء كم) (الزجرف : 4) وهنا 
ناقش المؤلف مسألة خضوع العقل لذاته .. 
وخضعه لموضوعه دون تبصر كما حذر من 
الشقاق والتنافر بين الحواس والعقل مما ينشأ 
عده اضطراب الفهم وانقصام الشخصية وقزق 
الانسان وقد أنهى المؤلف الفصل الأول 
باثبات حقيقة المواهب الخفية والاشادة بمن 
وهب الحكمة من الانبياء والمرسلين 
والمصلحين: (ومن لم يجعل الله له نورا فماله 


شف 


من نور) (النور: 4؟). 
# #د ا 

وأسهب المؤلف في الفصلين التاليين في 
الحديث عن ميادين المعرفة ومناهجها وقد عدد 
ميادين المعرفة في عصور ماقبل الاسلام ففند 
التصورات الموروثة والمعتقدات التقليدية. ثم 
شرح موقف محتكري المعرفة في العصور المظلمة 
الذين أخضعوا العلم لأهوائهم وكذلك أخضعوه 
لخداع الحواس . 

ثم شرح موقف المفسرين الذين فرضوا 
سلطاتهم على مختلف المعارف في العصور 
الوسطى وضرب مثلا على ذلك بمأساة العالم 
الايطالي غاليليو الذي استحق اللعنة والحرمان 
من ملكوت السموات والارض حيئما توصل 
الى نظريته الطبيعية فنادى بأن الارض تدور 
حول الشمس. مما اضطره تحت صنوف العذاب 
والاضطهاد الى انكار ما وصل اليه من حقائق 
علمية لانها تناقض في زعمهم الكتاب المقدس 
وبهذا أرهبوا العقول المتطلعة الى الاستتارة 
وفرضوا وصاية غاشمة تحول بين العقل 
والكشف والتحرر والانطلاق. 

ولقد حركت محنة غاليليو الضمائر في 
عصرها نحو التحرر ونشأ عنها حركة الاصلاح 
الدينئى ولقد أشاد المؤلف بفلسفة الاغريق 
عندما ايقظت العقل وساندت المعرفة في العصور 
القديمة ولكنه انتقد تسلطها وحصارها للوعى 
بعد ذلك وأشار الى ما انتهت اليه من وثنية 
وتعصب حتى اكتسبت قداسة غير عقلية في 
عصور متخلفة وذلك نتيجة لعدم تطورها .. 
وهي العصور التي أنارها الاسلام بآياته 
العظمى بعد أن ترجمت علومه في عصر النهضة. 

وهاجم المؤلف فكرة الانصياع لفهوم 


الاغلبية في التصور العلمي ‏ بحجة أن 
الاغلبية لا تخطىء وساق الآيات المحكمات 
التي تبرهن على فساد هذا الزعم ودلل على أن 
الاغلبية في كل عصي من العصور كانت قاصرة 
بطبيعتها عن بلغ الحقيقة العلمية أو القانون 
الاخلاقي .. وبرهن على أنه ماقام رسول أو 
مصلح على مر التاريخ الا وحاربته الاغلبية 
التى تركن عادة الى التعصب والغفلة ., وساق 
المؤلف الدليل على أن الثورة العقلية في الاسلام 
قد بدأت بتوجيه الوحي الى العلم والعلماء. 
فكانت أول آيات التنزيل هي إقرأ وهي 
لا يمكن عقلا أن تكون موجهة الى الجهلاء أو 
الى الجم الغفير من الغافلين. 

وأشاد اكؤلف بالوحي الذي فتح مغاليق 
الآفاق المتلوة (أي ماوراء الطبيعة) كما فتح 
مغاليق الآفاق المجلوة (أي ظواهر الطبيعة) أمام 
العقل البشري. فقال ان القرآن لم يترك بابا 
من أبواب العلم مغلقا وهو بتمسكه بصيغة 
السؤال وأسلوب ضرب الأمثال ومنهجه في 
عرض الحجج قد تدرج من بداية الوعي 
البشري وخاطب جيع مستويات الافهام . 

ولقد أضاف الؤلف البراهين المنطقية التي 
تغبتها أو تدحضها التجربة ودلل على أن 
الاسلام يرفض اليقين القائم على الحجج 
الواهية أو الايمان المزعزع . 

وخمص هذه المشكلة بالفصل الرابع من 
الكتاب فتعرض لوازين المعرفة وما يستهدف له 
اليقين من شك وزيغ بسبب خطأ التصور أو 
انحراف مقدمات القياس أو الاستقراء وهنا 
حال صنوف الضعف اليشري مما يتهدد 
الملدركات من خطأ وتوهم فقدم اثنى عشر 
خطوة منهجية لابد أن تلتزم بها النفس خلال 


سعيها في البحث والتنظير لبلوغ الحقيقة العلمية 
ودلل على كل نمطرة بآية من الآيات الكرهة 
أوضح فيها نهج القرآن في حض الذهن على 
تعمق الجزئيات والتفاصيل والمتخيرات. 

ولقد أثبت المؤلف سبق القرآن على مناهج 
البحث الحديثة التي تسعى الى تجنب مزالق 
الوهم ونزعات الموى .. والتي تتوخى التعمق 
ووضوح القصد قبل صدور الأحكام «مثل 
مناهج التعليق والشجب التي لم يلتفت اليها 
الفلاسفة الا في منتصف القرث التاسم عشر)»). 
فساق في هذا الشأن من الآيات البينات مالا 
يرك مجالا لمكابرء وانتقل المؤلف بعد ذلك 
الاثبات الى مناقشة ماهية المعرفة. فطرح 
السؤال؛ هل المعرفة فطرية أم مكتسبة؟ 
(الفصل الخامس), وهنا شرح كيف أن الصلة 
بآيات الله المجلرة (بالكون) حولت ميادين 
العلوم الى موضوع للبحث أداته العقل السليم 
ومنهجه التجريب. ثم قارن بين آراء أفلاطون 
وأرسطو في الفلسفة القدية وآراء ديكارت 
وبيكون في فلسفات العصور الوسطى ثم أضاف 
رأي العلامة ماكدوجال في الوروثات (ني 
فلسفة العصر الحديث). 


وقد أجاب المؤلف على ما طرح من أسئلة 
عن موقف إالعلماء من الفطرة والاكتساب 
والنهج التجريبي والتنظير ني الفصل التالي. 
فساق رأي العلامة الامريكي وليم جيمس 
(مؤسس البرجاتية) الذي يذهب الى أن المعرفة 
فطرية سابقة ‏ بل ان المعرفة الحقة هي علاقة 
بين تجربتين في الواقع ولكن المؤلف لم يشر 
الى طبيعة التجر بتين اللتين تتألف منهما كل 
معرفة حقة وهل التجر بتان من نوعية واحدة أم 
أن احداهما موضع فحص الأخرى .. ذلك وأن 


إفن 


فهم ألقارىء المتمرس من سياق البحث ما 
قصد اليه وليم جيمس في نظريته. 

أمًا عن الاستعداد الذاتى فقد حلل المؤلف 
موقف الانسان من تجر بتى الدنيا والآخرة فأكد 
أن الانسان أن جلا أو عاجلا سينتهي الى 
اليقين الذي فطرت عليه طبيعته فيؤمن بأنه في 
الدنيا موضع اختبار وامتحان وأن هذا الموقف 
هوماينئشأًعنهما يسميه علماء المسلمين 
بالتكليف وهو ما ترجه علماء الغرب الى 
موقف الشعرر بالمسؤولية أو الانتماء فالفرد 
كي يحقق فرديته وأهليته عليه أن يختار بين 
النفس اللوامة والنفس الأمارة بالسوء في سلوكه 
وانه بدوث هذا الموقف لن تستقر سريرته و ينجو 
من عوامل الاضطراب التي تتهدد أعماقه 
وعلاقته بالمجتمع . وأضاف امؤلف الى دراسته 
الاستعداد الذاتي بفصل عن الارادة وهي 
القوة التي بها يستطيع الانسان أن يختار موقفه 
من الآيات المجلوة والآيات المتلوة في حرية 
تامة. 

وقد دلل على انه لا خلاص للنفس الا 
بهذه الارادة وأسهب في شرح دورها السلوكي 
في تحرير الانسان من القيود والأغلال التى 
أولها الجاذبية الارضية وثانيها الغرائز البهيمية 
ثم الأهواء والضرورات المادية المختلفة. 

0 6 هس 

وفي الفصل الثامن يقرر الاستاذ على 
عبدالعظيم أن القرآن لم يأمر الانسان معرفة 
النفس أمراً مباشراً صريحاً كما فعلت المذاهب 
الفلسفية .. وذلك لحكمة بالغة يعرفها أولو 
الألياب فقد أراد الخالق سبحانه وتعالى أن 
يجنب المؤمن الخوض في موضيع يعجز أن ينتهي 
فيه الى قرار مما يصيبه بالبليلة أو يورده موارد 


يفف 


التهلكة . 

وناقش المؤلف شعار سقراط «إعرف 
نفسك» ثم ناقش ما نادى به ديكارت بعد 
سقراط بما يقرب من ألفي عام. ثم دلل على 
حكمة الخالق الذي أشار اشارة صريحة الى أن 
السريرة لا تدرس كما تدرس ظواهر الطبيعة 
ولا كما تدرس الموضوعات المادية وذلك 
لاختلاف نوعية الوضوع وخفاء محتواه وقصور 
ملكات الانسان عن سبر غوره فقال تعالى: 

«ويسألونك عن الروح قل الروح من 
أمر ربي وما أوتيتم من العلم الا قليلا » 
(الاسراء : 1097) لذلك قارن المؤلف في هذا 
الفصل بين ماذهب اليه العلماء وها نص عليه 
القرآن في آيات بينات واضاف (في الفصل 
التاسع ) آراء العلامة ماكدوجال كما استأنس 
بآراء مؤسس علم النفس . 

واختص المؤلف العواطف بثلاث فصول 
أطلق عليها عناوين -العواطف» التسامي 
والمثالية وحلل الغرائر التي تدور حول مور 
واحد حتى تنشأ عنها عاطفة مسيطرة. وبين 
كيف تنفصل العاطفة المسيطرة في كيفها عما 
يناقضها من العواطف حتى لتكون موضع 
نفوذها ومناهضتها وقرر أنه لو ظلت الغرائز 
محصورة في نطاقها المادي المحدد فإن العواطف 
التي هي صلتها تحدد أيظا (أي' تكتب) في 
ذلك النطاق المحدد وتسمى في هله الحالة 
إصطلاحا باسم الفريزة المسيطرة (أو 
النزعة الغالبة) 

وتحدث المؤلف عن دور التربية في تطوير 
العاطفة ودفعها الى التسامى ‏ اذا توفرت لها 
عوامل التوجيه والارشاد ‏ ثم فسر تشابك 
العواطف الفردية في أعماق النفس وكذلك 


تشابكها مع الجماعة أو مع البيئة في 
المجتمعات البدائية والمجتمعات المتطورة . 

ولم ينفل المؤلف تعارض العواطف الفردية 
مع مصالح المجتمع ولا محاولات التوفيق بينهما 
التى عولجت في العصور المختلفة بواسطة 
المأثورات والدعوات والمذاهب الدينية 
والاخلاقية وأشاد مما جاء به القرآن الكريم من 
ذكر للحقوق والواجبات وما فرض من حدود 
بين الحاكم والمحكومين وما نص عليه من 
المعاملات عند الأخذ والعطاء وزود البحث 
بالا يات والمثل التي تؤيد ما ذهب اليه. 

ولقد انهى الؤلف هذا النص بذكر آراء 
الكتاب والمستشرقين الذين سبتوا غيرهم في 
تقريب مباديء القرآن السمحة من الافهام 
الغر بية أمثال المستشرقين جب وماسينيون 
والكتاب ه.ج ويلزء ول . ديورانت . 

إنانان 

وف الفصل الثالث عشر ضرب الاستاذ 
الباحث مثلا من تجربة معملية جعلها نموذجا 
للبحث النهجي وهو يقوم بخدمة النظرية فقسم 
تطور هذه الخدمة الى مرحلتين الأول هي 
مرحلة العجربة والثانية هي مرحلة القياس 
والتعميم . 

وشرح المرحلة الأول فقال ان الانسان 
يشاهد عنصر الحديد يتمدد بعأثر الحرارة 
فيتساءل: 
هل كل قطعة من الحديد تنطبق عليها هذه 
الخاصية ؟ 

ثم يلجأ الى تجارب عديدة مختلفة تنتهي الى 
اطمكنانه لهذه الخاصية المتكررة في جبيع 
الأحوال ثم شرح المرحلة الثانية فقال أن 
الحديد ما كان من المعادن فان الادراك ينتقل 


من الحديد الى سائر البوع الذي ينتمي اليه 
الحديد: ‏ وهو جنس العادن وعل هذا يقيس 
العقل على تجربة الجزء ما ينطبق على سائر 
النوع . 

وعن طريق القياس الذي طبق على معدث 
واحد تستطيع أن تصدر حكما عاما على سائر 
النوع هو: ان جميع العادن تتمدد بالحرارة. 

والمرحلة التي تسمى في المعرفة مرحلة 
القياس قد تسميها مناهج مختلفة مرحلة تكوين 
الفرص وقد يعود الباحث بعد المرحلة الثانية 
من تجربتة الى الرحلة الأولى مرة اخرى وذلك 
لتحقيق الفرص والتثبيت من صحة القياس.. 

والواقع ان المرحلتين متشابكتان أو هما 
متكاملتان فلا تستغني احداهما عن الأخرى 
حتى تكاد تجعلهما الممارسة عملية واحدة. 

وشرح المؤلف تطور الخدمة العلمية التي 
مهمتها القيام بدور المرشد في إزالة الوهم 
والخطأ وتأسيس الحقيقة على أدلة موضوعية 
تقبلها جميع الأفهام 

وأيد ني الفصل الرابع عشر التطابق بين 
الآيات المتلوة والآيات المجلوة ما يقابل العلم 
عند الانسان والطبيعة في العالم فقال أن 
القرآن يدعو الى تدبر آيات الذكر الحكيم 
ومطابقتها للحقائق الكونية . 


ولقد نبهنا المؤلف الى ما في المعجزات التي 
تخاطب الباحثين من تفاوت فقارن بين المعجزة 
التي جعلها الله مدودة بزمانها مقصورة على من 
شهدها من شهود في حينها والمعجزة التي 
جعلها الله حجة لكل زمان ومكان وبيئه لكل 
المستويات لا ينالها تحريف ولا تبديل ‏ الا 
وهي القران الكريم . 


ويلا 


وانتقل المؤلف بعد ذلك الى التجربة 
الحسية التي تتم في الطبيعة والتجر بة الذهنية 
«كما تحدث في الرياضيات البحتة» 

ثم يشبت أن المنهج القراني قد زودنا 
بالأسس التي تخدم التجر بة الحسية وتساعدنا 
على بلوغ التصورات الذهنية المنطقية. وهنا 
شرح طبيعة الاستقراء. التي تبدأ بالظواهر 
الجزئية «لأفراد النوع» ثم تصاعد في سلم 
القياس حت تتطور إلى القانون المطلق الذي 
يصدق على جميع افرادها. 

وفي هذا الفصل ذكر المؤلف قانوث 
الازدواج فأورد الآيات الكرمة: 
«الذي خلق الأزواج كلها» 
«ومن كل شيء خلقنا زوجين» 

ولكن لم يشر الى ابرز المجتهدين في تفسير 
هذا القانون. مع أن هذا الازدواج لفت نظر 
العلامة إين خلدون (في القرن الثامن الهجري 
الرابع عشر الميلادي) ففسر به حركة 
العمران في التاريخ وفي عصره وذلك بقدر ما 
أمدته الوثائق التاريخية والظواهر المعاصرة وهو 
ما جاء في القدمة مقدمة إبن خلدون. 

ثم اهتدى الى هذا الازدواج الفيلسوف 
الألماني هيجل وذلك خلال دراسته لما نقل من 
تراث العرب الى اللغة اللاتينية في عصر 
النهضة. بعد أربعة قرون ممن دراسة إبز 
خلدون «أي في نهاية القرن الثامن عشر» 
فركز ابحاثه الفلسفية في دراسة الأزدواج «أي 
التناقضص» الذي أثيت أنه طبيعة الأجئاس 
والأنواع في الطبيعة وما وراء الطبيعة كما أنه 
قانون الحركة في الكون والتاريخ والسلالات. 


يننا 


لفف 


من الافراط والتفريط في استعمال القوانين 
العقلية فيذكر الآية: «ولو نزلنا عليك كتابا 
في قرطاس فلمسوه بأيديهم لقال الذين 
كفروا إن هذا إلا سحر مبين» 

ويقرر أن علماء النفس اتفقوا على أن 
الافراط ني التفكير في موضوع ما يقود الى 
المبالغة والانحراف حتى لا يكاد المفكر يقنع 
بحل الا وثارت وساوسه وشكوكه فيتركه الى 
حل آخخر ويتكرر الموقف هرات عديدة فلا 
يستقر الباحث الى حل مشكلة من المشكلات 
بل يتقلب الأمر عئده الى شك وزيغ حطير. 

ثم يذكر أن القرآن حذر من الافراط في 
كل الامور حتى في العبادة لأن الله لا 
يكلفنا الا بما نطيق: «يريد الله بكم اليسر ولا 
يريد بكم العسر» 

وقد وصف الباحث ‏ اطروب الفكري 
وذلك اذا تعارض الفكر مع العاطفة ثم ضَرب 
أمثلة محسوسة.على ذلك الهروب. والقرآن يصور 
ظاهرة الهروب هذه في كثير من الآيات ذكر 
المؤلف منها «وإذا ذكروا لا يذكرون وإذا 
رأوا آية يستسخرون» 

وهو يصف المهروبيين بأنهم لا يكتفون 
بالحرب بل يدعون سواهم الى إنكار الحقائق : 
«لا تسمعوا هذا القرآن وألغوا فيه لعلكم 
تغلبونت» 

أما التفريط في العمل الفكري فيكون 
بالنظر الى الامور نظرة سطحية والاكتفاء 
بالظواهر العارضة و يقول المؤلف أن هذه الحالة 
تقود صاحبها الى إحدى نتيجتين: 
الأولى : هي العناد والأصرار وقد أشار القرآن. 
الى هذا الصنف من المعادين بقوله تعالى: 
«ولو فتحنا عليهم باباً من السماء فظلوا فيه 


يعرجون لقالوا إما سكرت أبصارنا بل نحن 
قرم مسحورون» 
الثانية: هي حالة التهافت والانصياع لأي 


رأي عارض. 

والفرد المعسم بهذه الصفة لا يجهد نفسه في 
تكوين رأي مسقل واما يتبع كل داع وقد 
وصف القّرآن هذه الحالة فجاء في الآية 
الكرمة : 1 
«مذبذب بين ذلك لا الى هؤلاء ولا الى 
هؤلاء » 


ولقد أضاف الاستاذ علي عبدالعظيم 
تفاصيل المراحل الفكرية في الفصل التالي 
(الفصل السابع عشر) من الكتاب فقدم سبعة 
مراحل تبدأ بعرض امشكلة بكل ما فيها من 
تعقيد ثم ثني باثارة الحافز الى الحل واظهار 
النفع من ذلك الحل. 

أما الخطوة الشالثة فهي جع المعلومات 
الجزشية لحصر المشكلة بينما الخطوة الرابعة هي 
اقتراح عدة حلول «يسميها علماء المنطق 
بعملية فرض الفروض » 

والمرحلة الخامسة هي اتختبار الفروض 
وا موازنة بينها لمعرفة أقر بها لحل المشكلة . 

أما المرحلة السادسة فهى مرحلة إختبار 
أحسن الظروف لاستخدام الفرض الذي يعد 
أحسن الفروض وامرحلة الختامية (أي السابعة) 
هي الحكم بصحة الفرض ودفعه الى خطوات 
التنفيذ ولقد رسم القرآن الكريم النهج العلمي 
الدقيق المعتمد على القياس والاختبار كما جاء 
«في الآيات 4/مم من سورة الائعام» التي 
تشرح المراحل الفكرية التي إنتقل اليها نبي 
الله ابراهيم وكيف استخدم العقل في الوصول 
الى الامان بالاله الواحد الحق خخطوة خطوة. 


وف الفصل الثامن عشر تحدث المؤلف عن 
المقام المحمود. فقسم الناس إزاء المعرفة 
القرآنية قسمين أحدها منكر معاند (وهم 
الشّكاك) والقسم الثاني يتميز بالفطرة 
السليمة . 

وساق المؤلف أربعة أمثلة على نهج القرآن 
في معالجة الشكاك والمكايدين استخلص أياتها 
من سورة الواقعة فشرح الآية 017: < ونحن 
خلقناكم فلولا تصدقون» ثم شرح الآية 
:72 أفرأيتم ها تحرثون أأنتم تزرعونه أم 
نحن الزارعون ». ثم أضاف الآية 58:س 
» أفرأيتم الماع الذي نشر بون أأنتم أنزلتموه 
من المزن أم نحن المنزلون. 

ثم أنهى هذه الأمثلة بالآية 10١‏ 
«أفرأيتم النار التي تورون أأنتم انشأتم 
شجرتها أم نحن المنشئون» . 

وفصل المؤلف مراحل المعالجة وخطوات 
الاقناع القائم على القياس والاستقراء حتي 
انتهى الى النتيجة التي تهدي العقل وتطمئن 
بها النفس . 

إنلنانا 

لقد أعلن كل مفكر رأيه حول طبيعة 
المعرفة .. كما ثار الجدل بين الفلاسفة والعلماء 
حول ماهيتها وأهدافها على مر العصور, 

وقد ذهب آخرون الى أن المعرفة نفسها هي 
هدف أساسى ان ينشدها 
وذهب آخرون الى أن الهدف من المعرفة ائما هو 
أن يتخذها الباحث وسيلة للاستمتاع بالحياة 
الدنيا ومباهجها الحسية . 

ونادى آخرون بأن المعرفة هي وسيلة لرقي 
الحضارة والمدنية (أصحاب مذهب النشوء 
والارتقاء) 


لف 


والحقيقة أن سقراط نادى في العصور 
القدمة بأن الضمير الخلقي من أهم منابع المعرفة 
حتى اطلق على الواجب إسم «نداء الضمير» 
وعلم تلاميذه أن نداء الضمير هو الذي ينقل 
الانسان من وجوده الظاهري المحدود الى 
الوجود الحق . 

ولقد إتفق فكر الاستاذ عل عبدالعظيم مع 
تعاليم سقراط عندما قال في صفحة ١٠8؟‏ من 
. كتابه أن العقل اذا عرف نفسه وعرف 
الكائنات من حوله فان المعرفة ستهديه الى 
الحق الذي لا حق غيره.. حينئذ يتجه بفكره 
ووجدانه الى الله سبحانه وتعالى ولقد ساق 


لهف 


للقاريء من سورة الروم الآية (767) التي 
تقول : 

«يعلمون ظاهراً من الحياة الدنيا وهم 
عن الآخرة غافلون» 

فأثبت أنه ليس بعد الحق الا الشك 
والضلال ‏ الا الجهل. كما أثبت أن العاروف 
حقا لا مكن أن يكون الا فاضلا. 

وخحتم المؤلف كتابه بتلك الآية الكرمة 
المعجزة من سورة الانسان 9؟: 
«إن هذه تذكرة فمن شاء إتخذ الى ربه 
سبيلا)» 
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اا 


نمه 
حنب 
||| 


ان المظرة العاجلة غير المتأنية لعنواث هذا 
الكتاب قد توحى للقاريء بأن مؤلفه قد كتبه 
بهدف الدفاع عن الدولة العثمانية» ظالة 
كانت أو مظلومة. وهذا الظن له مايبرره لدى 
القاريء الذي أطلع قبل ذلك على كتب تحمل 
عناو ين مماثلة. القصد منها أظهار الحمسنات ‏ 
ان وجدت ‏ وتبرير السيئات أو الأخطاء. 
وما أكثرها. وأمثال هذه الكتابات ليست من 
التاريخ ني شيء. ولكن الكتاب الذي بين 
أيدينا ليس من هذه الفئة على أي حال. 

ولم يفت هذا على مؤلف الكتاب ‏ وهو 
استاذ قديم ‏ فرأي أن من المستحسن أن يبعد 
هذا الخاطر عن ذهن القاريء قبل أن يبدأ في 
تصفح الكتاب. فقال في مقدمته: « واذا 
كان تاريخ ١‏ لدولة العثمانية قد تكاثرت ا 
الافتراءات والاباطيل؛ فليس معنى ذلك انها 
من الماخحل والعيوب . فلكل دولة 
مزايا تذكر لحاء ومالحذ تسجل عليها. وليس 
من الدراسة الموضوعية ولا من الاخلاق اغفال 


كانت مبرأة 


د 
ادوم العكاية 


ل. بي ا 


استاذ العاريخ الاسلامي الحديث 
بجامعة الامام محمد بن سعود الاسلامية بالرياض 


المزايا لأي دولة والاقتصار على تسجيل 
عيوبهاء بل يجب عرض الجائيين معا. ولم 


تغفل هذه الدراسة عن ذكرها تمشيا مع منهاج 


البحث التاريخي . » 

هكذا أطمأن القاريء بأنه أمام كتاب 
علمي يسير وفق منهج البحث التاريخي من 
اعتماد على المصادر الأصلية ودراستها ونقدها 
واستبعاد مالا يرقى الى مرتبة اليقين أو قريبا 


منه. وصولا الى الحقائق التاريخية ‏ ما 
استطاع الى ذلك سبيلا ‏ التي هي ضالة 


المؤيخ في كل زمان ومكان, 

يقع هذا الكتاب في جزعين كبيرين, 
بجموع صفحاتهما معا ١١4‏ صفحة. وهناك 
جزء ثالث. أغلب الظن أنه لم يظهر بعد. لم 
يتبع المؤلف في تناوله لهذا الموضوع الترتيب 
الزمني للأحداث, كما يفعل بعض الؤرخين. 
وانما ركز دراسته في خطوط عريضة تتتاول 
موضوعات بعينهاء تمثل في نظره الأسس التي 
قامت عليها الدولة. وقد أسماها «الاصائص 


مفنا 


العامة», وطبقها على الدولة من ناحيتى 
السياسة الداتعلية والخارجية. وهذا النوع من 
الدراسة يعطي الكاتب حرية تامة في تتبع 
موضوع محين ومراقبة تطورهء أو خاصية معينة 
رما شملت فترة حكم العديد من السلاطين» 
بل رما امتدت على مدى مثاتا السنين. 
يتناول المؤلف في الفصلين الأول والثاني نقطة 
هامة جديرة بالدراسةء ألا وهي نظرة 
الأوربيين الى الدولة العثمائية وفتوحهاء 
وكيف ربطوا بين الاتراك والاسلام برياط 
وشيقء وانهم اعتبروا أن كل نصر يحرزه 
الأتراك انما هو نصر للمسلمين ومن ثم 
تتابعت أحلافهم الصليبية ضد الدولة. هذه 
النظرة الصليبية للدولة العثمانية حقيقة لاشك 
فيهاء ولكثئني أضيف سببا آخر: وهو أن 
كراهية الدول الأوربية للعثمانيين راجع الى 
أن الأتراك العثمانيين قد وربُوا الدولة البيزقطية 
الى كانت تدين بالمسيحية على المذهب 
الارثوذكسبى أي مذهب الكنيسة الشرقية ‏ 
وكانت روسيا القيصرية تدين في ذلك الوقت 
بعفس المذأهبء وترى بأنها أحق بوراثة عرش 
بيزنطه من الأتراك المسلمين. 

أما البابوية والدول الاوروبية الكاثوليكية 
فكانت ترنوا ببصرها نحو بيزنطة قبل سقوطها 
في أيدي الاتراك العشمانيين. لتحويلها لل 
المذهب الكاثوليكى لتعود الى حضن الكنيسة 
الكاثوليكية الام. بل اننا وجدنا أنه عندما 
كانت القسطتطيية على وشك السقوط في يد 
السلطان محمد الثانى, وأرسلت بيزئطة تستتجد 
بدول أوروبا وتالبايوية اشترط في ذلك 
الوقت عودة بيزنطة الى المذهب الكاثوليكي 
كشرط لمساعدتها. فدول أورويا المسيحية 

١ 


ليينا 


الكاثوليكية كانت ترى أيضا بأنها أحق بميراث 
الدولة البيزنطية من الأتراك ال مسلمين؛ فهم 
مسيحيون على أية حال. 

أفرد المؤلف أربعة فصول للخصائص العامة 
للدولة : أول خاصية هى أن الدولة العثمانية 
دولة عسكرية؛ قامت بحد السيفء وأن الحيثة 
الحاكمة كلها من رجال الجيش. فالصفة 
العسكرية هي الصفة الغالبة في الدولة . 

والخاصية الثانية هي أنها دولة علمية 
وضعت العديد من الأجناس والديانات , ففيها 
الأتراك والعرب والأرمن» والبلفغاريون 
والمصريون واليونانيون, وغيرهم . ونجد أن 
استائبول توج بتيارات من البشر تتكلم مختلف 
اللغات وتدين بمختلف الأديان والمذاهب. 


أما الخاصية الثالثة فهي ان الدولة 
العشمانية دولة طبقية «معنى أنها تضم أفراداً 
من العبيد أو الأرقاء, وأفراداً من الأحرار». 
بل ان الحيثة الحاكمة كلها _فيما عدا 
السلطان العثماني وأسرته من العبيد يمن 
فيهم من الوزراء والصدور العظام. وكان يطلق 
عليهم المصطلح التركي «قولار» أي العبيد. 
وكان هؤلاء العبيد لا يشعروث بغضاضة من 
تلك التسمية, بل على العكس من ذلك فهم 
فخورون لكونهم من عبيد السلطان» و يتمتعون 
بامتيازات يحسدهم عليها الاحرار. 

والخاصية الرابعة والأخيرة هي أنها دولة 
اقطاعية من نوع خاص» وهذا الاقطاع يتمثل 
في نظامين: نظام الاقطاع الحربي» ونظام 
الالتزام . 

أما عن الاقطاع الهربي فيقوم السلطان 
بمنح ضباط الجيش أرضا زراعية يقومون 


بفلاحتها عن طريق مستأجرين ها. ويعتمدون 
في معيشتهم عل ماتغله الأرض من محاصيل» 
ومن حصيلة ضريبة العشور التي يفرضونها على 
الفلاحين. ومعنى هذا انهم لا يتقاضون 
مرتبات من الدولة بل عليهم أن دوا الجيش 
بعدد من الضباط ‏ اذا مااشتبكت الدولة في 
حرب ‏ يتناسب تناسبا طرديا مع مساحة 
الاقطاع الحربي والايراد الذي تغله الأرض. 
ولهذه الأراضي اسماء متعددة. 

ومن عيوب هذا النظام أن ارتباط الضباط 
بالا رض جعلهم يتقاعسون عن مبارحة أراضيهم 
عند دعوة الحكومة هم قهذا الحنين للأ رض 
افقدهم شجاعتهم. كما أنهم أصبحوا يهملون 
هم واتباعهم الران الشاق الطويل على القتال. 
واخيرا وليس آتمرأ أن هذا النظام جعل 
الفلاحين أداة مسخرة في يد العسكريين في 
أوقات السلم . 

أما نظام الالتزام فد طبق في الاقاليم 
التي لم تخضع لنظام الاقطاع العسكري» اذ 
تعهد الدولة الى شخص من ذوي النفوذ والثراء 
بجياية الضرائب المفروضة على الأراضي 
الزراعية في قرية أو أكثر, على أن يدفع للدولة 
مقدما قيمة الضريبة السنوية المفروضة. 
ويعطى هذا الحق عن طريق المزاد (المزايدة) 
ان يدفع أكبر قيمة من المزايدين. 

أما عن حالة الفلاح ف ظل نظام الالتزام 
فكانت سيئة إذ أن القيمة الايجارية التي 
يغرضها الملتزم كانت أعلى بكثير من ا مال 
الميرى المقرر على الأرض. ولم يكن للفلاح 
حق الرقبة أي لا ممتلك الأرضء ولكن يحوزها 
فقطء ولا يجوز له أن يبيعها أو أن يرهنها . 

وقد عالج المؤلف السياسة المخارجية للدولة 


في ضوء الخصائص العامة التي ذكرناها ‏ 
في خسة فصول. في الفصل الأول منها بين أن 
الدولة جعلت من نفسها «دولة الاسلام 
الكبرى بعد أن عقدت لها زعامة العالم 
الاسلامي منئذ أن خخاضت بنجاح في أوائل 
القرن السادس عشر الصراع الحربي ضد الدولة 
الصفوية في فارسء ثم نجاحها في القضاء على 
دولة المماليك الشراكسة في الشام أولاء وفي 
مصر ثانياء وبسط سيادتها على اقليم 
الحجاز». هذا بالاضافة الى نجاحها لي ضم 
شمالي افريقيا حتى الجزائر وادخاها أقاليم 
أوربية شاسعة ذات موارد بشرية وطبيعة هائلة 
الى دار الاسلام . 


ثم أحكمت غلق البحر الأخر في وجه 
السفن الاوربية بحيث أصبح البحر الأحر بحرا 
اسلاميا. وعملت أيضا على بسط سيادتها على 
المضايق والبحر الاسود. وقد اعتمدت في تنفيذ 
ذلك على العسكريين كأهل ثقة. 

وقد أفرد المؤلف لسياسة الدولة في محاولتها 
بسط سيادتها على المضايق والبحر الاسود فصلا 
كاملاء تضمن كل المعاهدات القنائية 
والجماعية التي عقدتها الدولة العثمانية مع 
مختلف الدول الاوربية في القرنين الثامن عشر 
والتاسع عشر وأوائل القرن العشرين حتى قيام 
الحرب العامية الاولى. والحقيقة أن هذا الموضوع 
شغل اذهان ساسة أوربا طوال الغترة السالفة 
الذكر, وكان حجر الزاوية في سياسة الروسيا 
وبريطانيا على وجه الخصوص. 

وف الفصل التالي أوضح اللؤلف كيف 
كانت هزية الدولة العثمانية في الحرب العالمية 
الاولى سببا في الاطاحة بسيادتها على المضايق 
والبحر الاسودء فبمقتضى مدروس هدنة (١؟‏ 
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اكتوير )١518‏ احتل الحلقاء المضايق 
واستانيول. وكانت هذه المدنة نذيرا بشروط 
قاسية تمليها بريطانيا وحليفاتها على الدولة 
العثمانية في معاهدة سيفر في ١؟‏ ابريل 
تلاقاء 

ويأتى دور الكماليين في محو عار معاهدة 
سيقن واستبدالها معاهدة لوزاث (1577) في 
الفصل الرابع من السياسة العليا للدولة 
العثمانية. و يبين ا مؤلف بأن ال موقف لم يكن 
سهلا على الاتراك بقبول التصوص المخزية 
لعاهدة سيفر, وكيف استغل الكماليون سخط 
الشعب على هذه المعاهدة لتوجيهه ضد حكومة 
السلطات الشرعية التى لا حول ها ولا قوة. 
وبفضل القاومة السك العنيدة التي أبداها 
مصطفى كمال وانصاره أن رضخ الحلفاء لتغيير 
معاهدة سيفر معاهدة لوزات التي تعتبر انتصارا 
للقومية التركية . 

أما الفصل الخامس في السياسة العليا 
للدولة فيختص بقضية هامة ألا وهي رغية 
الاتراك العشمانيين في صبغ الشعوب التي 
ضعت لحكمهم بالصبغة التركية. فقد أرجع 
المحؤلف سبب ذلك الى عاملين : العامل الأول 
هو سطحية الحكم العثماني يحيث مارست 
الدولة نفوذها في نطاق ضيق للغاية». بحيث 
نجد أن الدولة العثمائية اذا ما أأحضعت بلدا ما 
لحكمها تركت نظم الحكم القديمة السائدة على 
ماهى عليهء ولكنها تعطيها مسحة اسلامية,» 
وتعين عليها واليا عثمانيا بينما يبقى الجهاز 
الاداري كله تقريبا من سكان البلاد 
الاصليين. فهذا النظام لم يشاعد على ايحاد 
طبقة من الموظفين أو العاملين في البلد تتأثر 
بالا تراك . 


العامل الثاني هو الاستعلاء وقد اشترك فيه 
السلاطين والاتراك العثمانيون على السواء. 
ويقول المؤلف «وبلغ الاستعلاء بالسلاطين 
حدا جعلهم يترفعون عن مخاطبة أباطرة أوربا 
وملوكها بالقابهم المتعارف عليها في محيط 
العلاقات الدولية. كانوا يعتبرون الدول 
الاوربية في عداد الامارات أو الولايات, 
و يعتبرون الاباطرة وا ملوك غير نظراء لحم». 
فالاستعلاء نزعة أصيلة في الخلق التركي. 
وهكذا كانت نظرتهم للشعوب الاوربية 
المسيحية أو للشعوب الاسلامية. و يعقد المؤلف 
مقارنة بين الفتوح الاسلامية العر بية والفتوح 
العثمانيةء و يبين ماكانت عليه سياسة الفتوح 
العربية من ايحابية: وما كانت عليه الثانية من 
سلبية , 


أما فيما يتعلق بنظام الحكم في الدولة فقد 
تناوله في أربعة فصول : الفصل الاول تكلم 
عن اخمتصاصات السلطان والقابه» فأوضح أن 
سلطاته مطلقة لايحدها الا الشرع ولم يكن 
قانون ينظم وراثة العرش, فكل مايشترط فيمن 
يتولى السلطان أن يكون أحد أمراء البيت 
العثماني الحاكم. وللسلطان الحاكم مطلق 
الحق في أخمتيار من يخلفه من ابنائه دون نظر 
الى السن. وكثيرا ماكانت تحدث مؤامرات 
لابعاد أمير وتقريب آخر. 

وني عهد السلطان محمد الفاتح 1140١(‏ ل 
أصدر قانونا يخول للسلطان الجديد 
الذي يتولى العرش أن يقتل امحوته تأمينا 
لسلامة الدولة وأمنها القومى. وذلك منعا 
للمؤامرات التي تحدث بين الاخوة. ثم عدل 
عن هذا القانون الى نظام نفي الامراء أو تحديد 
اقامتهم داخل القصر. 


والى جائب السلطان تأتي طبقة القولار أو 
العبيد الذين شغلوا جميع مناصب الدولة من 
أدثاها الى أعلاها حتى منصب الصدر 
الأعظم. وهؤلاء جميعا من أصل مسيحي » 
جيء بهم في سن الطفولة, وانقطعت صلتهم 
بماضيهم » وأصبحوا العبيد المخلصين للسلطان. 

وني الفصل الثاني من نظام الحكم يتكلم 
عن الديوان الامبراطوري (المايوني) وهو أشبه 
بمجلس وزراء موسع. وكان يرأسه السلطان 
حتى عهد السلطان سليمان المشرع (القانوني) 
حيث أصبحثت رئاسته للصدر الأعظم , ومهمته 
تسيير أمور الدولة, ولا تنفذ قراراته الا بعد 
موافقة السلطان. واختصاصاته كانت تجمع بين 
اختصاصات الوزارة والمحكمة العليا . 

أما الفصل الثالث من نظام الحكم 
فخصصه المؤلف لدراسة الحيئة الديئية الاسلامية 
الحاكمة. وهذه الهيثة تتكون من كل رعايا 
المسلمين الأحرار. وهؤلاء يتلقون تعليما دينيا 
في مدارس خاصة يدرسون فيها العلوم الشرعية, 
وأصول الدين: وما يتصل بها من دراسات. 
وبعد تخرجهم يعيئون في مختلف المناصب في 
سلك القضاء والافتاء والتدريس وما الى ذلك. 
و يتدرجوث في مناصبهم حتى يصلوا الى متصب 
المفتي الذي أطلق عليه فيما بعد اسم شيخ 
الاسلام . 

وفي الفصل الرابع من نظام الحكم يعرض 
للقضاة الذين يتتمون الى الهيئة الدينية 
الاسلامية الحاكمة . والجدير بالذكر أن القضاء 
العغماني كان في الاقاليم التي ضعف فيها 
النفوذ العثماني سياسيا أو عسكريا أو ادارياء 
أكفر نفاذاً أو يقاء واستقراراً من النفوذ 
السياسي أو العسكري أو الاداري للدولة. 


هم يبين أنواع القضاء والمحاكم القضائية, 
والمدارس المخضصة لتعليم القضاة وغير ذلك. 

وف الفصل الخامس يتناول في دراسة 
مقارنة الهيثتين الحاكمتين. ونخلص من هذا 
أن نظام الحكم العثماني يقوم على الثثائية: 
الحيئة الجا كمة التي على رأسها السلطان وعبيده 
من القولار. وهذه تتولى مناصب الجيش 
والادارة في الدولة. والحيئة الاسلامية الخحاكمة 
وتتكون من المسلمين الاحرار وتتولى الوظائف 
ذات الصبغة الدينية. ١‏ 

أما عن مراكز القوى في الدولة فقد أفرد 
لما المؤلف ستة فصول. وقد حصر هذه القوى 
في الجيش الانكشاريء وممارسته للسلطة 
وطغيانه على السلاطين العثمانيين» يعزل من 
يشاء ويعدم من يشاءء الى أن قضى عليه 
السلطاث محمود الثاني . 


ثم يأتي الحريم السلطاني: وما كان له 
من سطرة ونفوذ في شئون الدولة. وأخيرا يأتي 
الخصيان والأغوات. و بعد معاللة مستفيضة 
لنفوذ هذه القوى, يعقد فصلا يقَوّم فيه مراكز 
القوى في الدولة. و بذلك ينتهي الجزء الأول 
م الكتاب . 1 

ويبدأ الجزء الثاني بأربعة فصول تتناول 
صورا من حملات التشهير بالدولة ركز فيها 
على عدة قضاياء وأنحذ يعنالج الواحدة تلو 
الأخرى, ماقيل بشأنها, وما حدث بالفعل من 
واقع المصادر التاريخية المعتمدة. 

فمثلا اتهم المؤرخون الدولة العثمانية 
بحرمان الولايات العربية من علمائها وعمالها 
المهرة الفنيين كما حدث في مصر. فيذكر 
المؤلف أن هذا حدث بالفعل عندما كان 
السلطان سليم بمصر عام /داء ولكن 


خيلا 


ال مؤرخين لم ينتبهوا الى أن إبن أياس المؤيخ 
المعاصر لتلك الفترة. والذي ذكر تلك الواقعة 
في كتابهء ذكر بعد ذلك أن السلطان مليمان 
المشرع أصدر قرماناً بعودتهم الى مصر بعد وفاة 
السلطان سليم في عام ١5٠٠‏ أي أن بقاعهم 
لم يزد عن ثلاث ستوات فقط, 

ويذكر الأتهام الآخر وهو أن الدولة 
العثمائية فرضت عزلة على الولايات العربية» 
فيفسر هذا القول في ظل الظروف التي دخل 
فيها العثمانيون المشرق العربي, إذ أن 
البرتغاليين كانوا يهددون العالم العربي 
الاسلامهي من ناحية الشرق والجنوب. وقد 
تصدى لمم سلاطين المماليك قبل زوال دولتهم 
على يد الأتراك العثمانيين. فلما حل ,هؤلاء 
ملهم كان عليهم أن يدفعوا هذا الخطر ياغلاق 


لدلن 


البحر الأحمر في وجه الملاحة الأجنبية لانقاذ 
المقدسات الاسلامية من عخططات البرتغاليين 
الصليبية التخريبية. 

هذا بالنسبة للبرتغاليين فحسب. وبا 
يدحض القول بعزلة الولايات العربية عن 
أوروبا أن الدولة العثمانية عقدت مع البندقية 
معاهدة تجارية في !9 المحرم “#اوه/ ١4‏ 
فبراير /ا١81١‏ لتشجيع البنادقة على ممارسة 
نشاطهم التجاري بمصر. ثم تلتها معاهدة 
السلطان سليمان المشرع مع ملك فرنسا فرنسوا 
الأول عام ١618‏ بشأن حرية المتاجرة مع 
ممتلكات الدولة العثمائية في الشام ومصر. 
وبعدها معاهدة الأمتيازات مع فرنسا عام 
همة, ومع بريطائيا عام ١١0‏ وتسرى 
هاتان المعاهدتان على جميع الولايات العربية. 


تدم 2 ان 


لاحت ابتار عن لمر 
مربكببينا والعالم العَرِي 


د. إ نيان المتران 


يوجد ما يقرب من "5.٠‏ مليون امرأة مسلمة موزعة في كل مكامن الأأركان الأر بعة 
للأرض الأهولة بالسكان منذ القدم ‏ بثقافات ولغات ممختلفة والدراسة الأدبية عليهن تتطلب 

اشعراك فريق من الدارسين ‏ عبر فترة متدة من الزمن - الذين يعرفون تلك المجتمعات 
ولغتها لاضافة روح العدالة في تناول هله ا موضوع . 

وتعتبر مقدمتي اليوم مقصورة على الأدب الانجليزي عن النساء العربيات للأسباب التى 
ذكرناها مسبقا بالاضافة لحقيقة أخرى وهي أني أقرأ وأتكلم اللغة العربية وقد درست في 
العالم العر بي التدريس والكتابة لعدة سنوات. 

وتعتمد امقدمة على منشورين لي» أولما تحت عنوان «المرأة في في العالم العر بي : تعليقات 
شخصية» نشرت عام ٠‏ وثانيهما «المرأة في الشرق الاوسط وشمال افريقيا» الذي نشرته 
جامعة تكساس عام ١910707‏ . وهله المقدمة تجريبية وتهيدية ليتبعها في المستقبل دراسات أدق. 
وهدفها هو وضع الأدب الحالي تحت النظر وتقديم مساحات لدراسات أبعد في المستقبل. 

ويكن تقسيم الأدب الموجود عن النساء العرب تقسيما بسيطا في ثلاثة مناهج على الأقل» 
الأول تقسيم جغرافي»؛ والثاني تقسيم زمني؛ والثالث عن طريق وجهة واطار الكاتب 
(ا مؤلف) وأختار هنا الطريقة الثالثة لانها تمتد عبر عدة بلادء بالاضافة الى انها ميل الى 
تزو يد القارىء با معرفة عن المعنى أو المغزى العام . 

ومكن تقسيم الأدب الى ثلاث فئات: )١(‏ أدب التوجيه الديني » (؟) أدب التوجيه 
الاجتماعي » () نظرة شاملة على الأدب. وكل من هذه الفئات مقسمة الى فئات ثانوية لا 
يقتصر تبادل احداها على الأخرى . و يستخدم هذا التقسيم بسبب الافتقار الى تقسيم أفضل » 
ولا شعار القارىء بطبيعة كل مقال واطاره وسنذكر فيما يل مناقشة مختصرة عن بعض 
المقالات التى توضح هذه الفئات. 
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الكتابات الدينية : 

ان أغلب مؤلفي هذه الفئات مدافعون عن الاسلام. و يعتنقون الاسلام دينا لهم. و يشعر 
عامة هؤلاء ا مؤلفين باتخاذهم وضع الدفاع في مواجهة اللوم ا منتصب على الاسلام للوضع الدنيء 
نسبيا للمرأة في الشرق الاوسط. و بالتالي فإن هدفهم عادة ما يكون الدفاع عن التفسير 
الاسلامي لدور المرأة. والكتاب النين ينهجون هذا الاتهاه بميلون الى استخدام أربعة طرق 
رئيسية للدفاع» ولتوضيح وتبرير الوضع الاسلامي للمرأة. 
١مقارنة‏ بين وضع المرأة قبل و بعد ظهور الاسلام . 
"عزو الوضع المنخفض للمرأة الى الثقافات غير الاسلامية . 
#مقارئة بين الاسلام والمسيحية واليهودية في معاملتهم النسبية للمرأة. 
4تعريف الاسلام للفروق بين الرجل وامرأة ومحاولات لتبرير هذه الفروق , 
مقارنة بين المرأة قبل و بعد الاسلام: 

مثل مقالة «أمين الدين» «وضع المرأة في الاسلام: رأي مسلم» هذا الاتهاه الذي يناقش 
فيه المؤلف ان المرأة في وقت ما قبل الاسلام كانت لها حقوق وامتيازات ووضع فردي محدود 
جدا. وني الحقيقة كان ينظر الى الرأة فيما قبل الاسلام على انها أدنى فئة في المجتمع. ومن 
هذه القاعدة التاريخية نوقش أن محمدا (صل الله عليه وسلم ) أدرك عدم التساوي في الأوضاع 
الاجتماعية المتناسبة للمرأة وحاول أن يحدث اصلاحات في هذا الشأن. ولقد تغير وضع ا مرأة 
كنتيجة لظهور محمد (صل الله عليه وسلم) وارتفع نسبيا الى المساواة مع الرجل «في جميع 
الاحوال تقريبا» ولقد ركز أمين الدين على أربع حالات التى رفع بها الاسلام وضع المرأة: 
١لأزال‏ الاسلام وصمة العار الخاصة ب «الخطيئة الأصلية» التى جعلت المرأة مسئولة عن 
خروج الرجل من الجنة. : 
؟لحد الاسلام من عملية تعدد الزوجات التى لم تكن منظمة من قبل. 
“حرم الاسلام وأد الاطفال. 
4 وأكشر من هذاء فقد ركز الاسلام على المعرفة والتعليم لكل من الرجل والمرأة كضرورة 
لحياة اسلامية سليمة . ْ 


عزو انخفاض وضع المرأة الى عادات غير اسلامية: 

تؤكد الطريقة الأول ان الاسلام قد رفع بدرجة كبيرة من وضع المرأة بالتسبة للرجل ونتج 
عن ذلك مساواة أساسية بيتما تنفي الطريقة الثانية المشددة أن الاسلام أسهم في الوضع 
المنخفض للمرأة . وتدعى الطريقة الأولى أن عدم الادراك الكامل لقوانين الاسلام قد أدى الى 
الوضع الحالي لعدم المساواة بين الجنسين والذي زاد بتقليد الثقافة الأوربية التى نتج عنها 
الوضع المنخفض للمرأة. 
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وف مقالة سئية صالح «الرأة في الاسلام: دورها في الثقافة التقليدية والدينية», تعزو 
عدم المساواة بين الجنسين الى التقاليد اللاإسلامية. اذا فحصنا وضع المرأة الشرقية من الناحية 
التاريخية, سنلاحظ أن ضعفالحضهارة الاسلامية ني العصور الوسطى تبعه تقهقر للأحوال 
الاجتماعية للمرأة فعندما بدأت الحضارة الاسلامية في التقهقر تراجع أيضا وضع الرأة مما يعتبر 
برهاناً على أن الفهم المذاطىء لقوانين الاسلام وضع المرأة في مركز ثانوي . لقد أعطى الاسلام 
المرأة الحق في أن تحوز الملكيات والحق في وضع عائلٍ محترم والحق في ترتيب زواجها بنفسها. 
وعند تقهقر الاسلام أملت قوانين الاسلام واستخدمت خطأء وكنتيجة لذلك أصبح تعدد 
الزوجات غير مسموح به وزواج البنات دون السن بغير رضاهم ورفض الزوج لزوجته أصبح 
هذا كله مشاعافي العالم العربي. و بالاضافة لهذا فقد ذكرت «سنية صالح» أن تقديم 
القانون المدني الاوربي خلال عملية التغريب قد شارك اكثر في الوضع الدنيء للمرأة في 
العالم العر بي . 

وقد نتج عن التغريب مجتمع مزدوج حيث طبق القانون الأور بي في المناطق العمرانية 
الحديئة و بقيت النظم التقليدية في المناطق الريفية و يتمنى معظم المسلمين ان يكونوا جزءا من 
العالم الك على أي حالء ولكن الحرية الثالية الاوربية للمرأة تعتبر اقل تقدما من 
مشيلتها الاسلامية, حيث تضع التقاليد الاسلامية حدوداً أقل لحرية المرأة ما تضع القوانين 
المدنية الأوربية المنشأ التى أصبحت تقاليد حديئة وممتازة . 


مقارئة: الاسلام والمسيحية واليهودية: 

الطريقة الثالثة للدفاع عن الاسلام تستخدم منهج المقارنة بين الاسلام واليهودية 
والمسيحية .وفي هذا المنهج تمت محاولة ترضي أن الاسلام عامل المرأة بطريقة مساوية منذ زمن 
محمد (صلى الله عليه وسلم) بيئما وضعت السيحية واليهودية المرأة في وضع أدنى . 

وتقارن مقالة د. جمال بلوي «تعدد ١‏ التوجنات في الاسلام» بين الاسلام والمسيحية 
واليهودية . فهو يوضح حقائق كثيرة عن الديانتين الأخريتين تبين عدم المساواة في معاملة الرأة. 
ففي «العهد القديم» شخصيات بارزة مثل داود وسليمان وابراهيم كانوا متزوجين من أكثر 
من امرأة الثىء الذي يعتبر دليلا على وجود تعدد الزوجات. وقد رأى محمد (صلى الله عليه 
وسلم) أن تعدد الزوجات هو سبب الوضع المنخفض وعدم المساواة بالئسية للمرأة واتذذ 
خطوات ليحدد جدياً استخدام تعدد الزوجات. 

لقد كان الاسلام أكثر واقعية في اتجاهه نحو تعدد الزوجات من المسيحية واليهودية فبدلا 
من تحريم تعدد الزوجات نهائياً: فقد أدرك محمد صلى الله عليه وسلم أنه في بعض الحالات 
مثل الزوجة العاقر سيكون حلا عملياً أكثر وأفضل من الزوجة الواحدة. و بهذه الطريقة 
أصبحت عملية تعدد الزوجات حاية للمرأة العامة من أن تعزل وأن تتعرض لوضع مهين يسبب 
الطلاق. ويتضح في هذا المجال أن الاسلام عامل المرأة باهتمام واحترام أكثر من كل من 
المسيحية واليهودية . 
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التسليم بالاختلافات 
أقر معظم الكتاب الدينيين بأن هناك بعض الاختلافات الجنسية التي يذكرها الاسلام 
عادة عندما يتناول بالتفصيل المساواة بين الجنسين في الشريعة الاسلامية. ومكن تفسير أسباب 
تلك الاستغناءات بأن على الرجل أن يقوم بواجبات والتزامات اضافية ., فعلى سبيل المثال 
يذكر الاسلام أن الرجل يجب أن يأخذ نصيباً مساوياً لنصيب الرأتين في الارث. و يعزو 
الاسلام من خلال كتاب «محمد حميد الله» «مقدمة في الاسلام» الفصل الحادي عشر 
«المرأة المسلمة», هذه الفروق في المعاملة للأسياب التالية: 
١‏ المرأة في الاسلام «تحوز ملكيتها بمفردها التي لا يستطيع أبوها أو زوجها أو أي قريب 
أن يأخذها تمت أي حق». 
؟ ‏ للمرأة «الحق في النفقة (المأكل ولملبس والمسكن وغيرها) وتفرض المحكمة على 
والدها أو زوجها أو ابنها أو غيرهم أن يلبوا على حسابهم تلك الاحتياجات . 
# وتحصل الرأة في الاسلام من زوجها على المهر الذي يصبح من حقها كلية. وهكذا ‏ 
تبعاً لكتاب حميد الله فامرأة عليها مطالب مادية على حسابها الخاص أقل من 
الرجل المفروض عليه التزامات أثقل (ص )١4٠١‏ ومثال آخر لفروق معاملة المرأة في 
الاسلام هو أن المرأة تعتبر غير مؤهلة لقيادة المجتمع» «لا يفلح قوم ولوا أمرهم 
امرأة » . 
وتفسر مقالة بدوي «وضع المرأة في الاسلام» هذا الفرق كالتاليء «لا يؤثر هذا 
التخصيص في كرامة المرأة أو حقوقها. وائما يرجع هذا الى الفروق الطبيعية في التكوين 
النفسي والجسمائي لكل هن الرجل والمرأة». وتبعاً للاسلام فان قائد الدولة يؤم الناس في 
الصلوات خاصة أيام الجمع والأعياد ويكون باستمرار منغمساً في اتخاذ القرارات ومختصاً بأمن 
ورخماء شعبه. وهذا المنصب ذو الأعباء لا يناسب التكوين النفسي والطبيعي للمرأة بصفة 
عامة. وهناك حقيقة طبيعية هى أن امرأة تعائى أثُناء دورتها الشهرية وحلها تغييرات نفسية 
وطبيعية , ١ ١‏ 
وقد تحدث مثل هذه التغيرات في ظرف طارىء و بالتالي يؤثر على قرارها. وأكثر من هذا 
فإن بعض القرارات تستلزم حداً أقصى من التفكير العقلي وحداً أدنى من العواطف وهو مطلب 
لا يتلاءعم مع الطبيعة الفطرية للمرأة (ص.١١1).‏ 
ولتلخيص هذه الاختلافات المختصة بالارث والحياة العامة نراها تقوم على أساس أنها 
لحماية المرأة ولجعل حياتها أفضل. وهكذا فان تلك الاختلافات البسيطة في الحقوق 
والامتيازات لا ينظر اليها على أنها اختلافات قد تسبب في وضع المرأة في مرتبة أقل من 
الرجل . 


كتابات العلوم الاجتماعية : 


وهي مقالات العلماء الاجتماعيين وعلماء تاريخ الانسان والعلماء النفسيين والسياسيين. 
ومعظمهم امريكيون أو أورو بيون لهم عقيدة مسيحية أو يهودية. وقد ظهرت إسهامات عديدة 
في السنوات العشر الأخيرة في هذا المجال من دارسين عرب أو شرقبي المنشأ تعلموا في 
جامعات غربية . ١‏ 


وتميل الطريقة المستخدمة في هذا المنهج الى أن تكون علمية أكثر لأن معظم الكُتاب 
علماء اجتماعيون يستخدمون الطريقة العلمية كالمقابلة الاستفتاء, الملاحظة المشتركة» 
الاخمتيارات الموضوعية؛ التحليل الموضوعي , الخ.. وقد بحثوا عن العلاقات بين الاختلافات 
النوعية ووصفوها بالموضوعية. ويمكن تقسيم أدب العلوم الاجتماعية الى أربعة مناهج متفرقة: 


١‏ دراسات هميذالية. 
”؟ ‏ دراسات مقارية . 

© تحليل جوانب معيتة. 
؛ ‏ تحليل تاريخي . 


الدراسات الميدانية : 


يميل الكتاب هنا الى وصف الأوضاع أكثر من تفسيرها أو تحليلها ولذلك فقد حُددت 
الفروق دون أي مجهود منظم لتقرير العلاقات العرضية . وعندما يبذل مثل هذا المجهود ستظهر 
النتيجة في التكوين الوظيفي أو غير الوظيفي لظاهرة معينئة, كما نرى في مقاللات وليم 
(1930) حيث يتناول العائلة المتدة كوحدة وظيفية والتتي أحدثت تغييرات اجتماعية في 
مجمتمع قروي لبئاني صغير. وحللت مقالة روزنفلد (1150) بعض العمليات التي تسمح بالتغير 
البنائي في العائلة العر بية القروية الممتدة. وتناول كوهين )١134(‏ النتائج التي تكمن في 
الزواج المختلط بين رجال عرب ونساء يهوديات» ومقالة زنكوفسكي عن «تقاليد الزواج في أم 
درمان» تمد القارىء بصورة منوعة عن احتفالات الزواج. و بجانب اشتراك هذه المقالات في 
التحليل الوظيفي عامة لم تحاول إلا نادراً أن تصدر“تعميمات من النتائج التخصصة الضيقة. 
ومن جهة أخحرى فان هذه الكتابات قد شاركت في تكوين ا التي يستطيع من لم 
يتعرف على المجتمع أن يستخدمها قِ كتاباته وتفسيراته عن ثقافة الشرق الاوسط , 


وكتب هانسن مقالة وصفية جيدة تحت عنوان «نظام نقاب الرأة وحجابها في قرية 
«ثى»ء ويتتاول فيها قرية صغيرة «سار» على بعد ٠١‏ كيلومتر جنوب غر بي المثامة عاصمة 
البحرين في الخليج العر بي. ويصف المؤلف في تفاصيل كثيرة حياة المرأة ونشاطاتها اليومية. 
و يعمل القرو يون الرجال في شركة تكرير البترول البحرانية. وتتكون أنشطة المرأة اليومية من 
جلب الماء من أماكن بعيدة ونقلها على الرأس في الأواني الغسل والطبخ وتزيين الملابس 
الجديدة» والعناية بالأطفال وجدل سعف النخيل وحياكته سلالا وأوعية . وتقوم المرأة بجميع 
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أنشطتها في جاعات. ولا تخرج الرأة للزيارة في صحبة زوجها أو أي قريب ذكر. ولا تشترك 
النساء مع الرجال في الوجبات اذ أن كل مجموعة من المنسين تُخدم منفردة ولكن الحجاب 
والنقاب لا يتواجدان داخل أجزاء معينة من المنزل في هذه القرية؛ ولا يسمح للمرأة بالزواج 
من خارج «سار». وعلى هذا أصبحت القرية نفسها المكان الذي انعزلت فيه المرأة. و يرجع 
هذا التشدد لأسباب دينية تحظر على الرأة أن تغادر القرية؛ و بهذا خلقت حدود بين عالم 
المرأة والرجل. و يذهب الرجال نخارج القرية الى بيئة مجهولة تامأ بالنسبة للمرأة. وعند 
الضرورة تغطي المرأة وجهها بوضع جزء من ردائها على وجهها. وتغطي المرأة دائماً وجهها 
عندما تخرج. وتبدأ فترة الحجاب عنلما تبلغ الفتاة سن الثانية عشرة. 


الدراسات اللقارنة 


تحدد الدراسات المقارنة إما ظاهرياً أو ضمنياً: العلاقات العرضية بين المتغيرات. و يضع 
البعض تنبؤات مبنية على أساس تحليلهم . و يقارن البعض بلاد أو مجتمعات الشرق الأوسط 
مع المقابل لها من الأمم النامية الأخرى . 


وفي دراسة حول «اتختلاف اشتراك المرأة في القوة العاملة في امريكا اللاتينية والشرق 
الأوسط : تأثير خصائص الأسرة», حاول يوسف (1401) أن يفسر الاختلاف في عدم 
اشتراك المرأة في الزراعة بين هاتين المجموعتين من البلاد. و يضيف المؤلف أن في امريكا 
اللاتينية تدفع الرأة بأعداد كبيرة للعمل بسبب تحدي دور مجموعة الأقارب الذين يسيطرون 
على النظامء بيئما في الشرق الأوسط حيث يسيطر الأقارب على المرأة و ينظرون الى عملها من 
ناحية الشرف وكرامة العائلة, فان وضع المرأة في القوة العاملة يعتبر منخفضاً بسبب الموانع 
التي تبقي الرأة في موضعها التقليدي. 


ويستخدم نلسون في مقالته (1514) «الدور المتغير للرجل والمرأة: دراسة توضيحية من 
مصر» المقارنة بين العمران والريف في الشرق الأوسط. و يصف دور المرأة التقليدي 
و يفحص و يقارن التقاليد الاسلامية المثالية مع الدور الجديد للمرأة في المجتمع المصري المتغير. 
ويضيف المؤلف أن دور الرأة يتغير الى الأفضل . وعامة يرجع الفضل في ذلك للعوامل البيئية 
الموجودة في البيئة العمرانية مثل التعليم والاتصالات العامة؛ الخ.. 


الدور والوضع النمطي الميز للمرأة: 


يتعلق هذا النهج الثانوي بتحليل أجزاء معينة من دور المرأة في الشرق الأوسط وذلك عن 
طريق مناقشات عن وضع المرأة في الحياة العائلية والمجتمع وغير ذلك. وتعالج بعض المقالات 
أثر دور المرأة وتكيفها أو رد فعلها إزاء وضع مميز. وتعتبر هذه الدراسات متخصصة طبيعياً 
وبهذا تؤدي الى استئتاجات تخصضية . 


وتعتبر مقالة بيتر دود (1138) «اتحرير الشباب والنساء في؛ الجمهورية العربية المتحدة» 


يليل 


مثالا لتحليل دور المرأة في عنطقة معيئة. وتفحص مقالة دود خلال عيئة عن ألف طالب 
ثانوي مصري - مدى معارضة الرجال لتحرير المرأة في مصر. و يشعر الكاتب عامة أن بداية 
مسايرة العصرية في مصر قد أنت بتغيير تدريجي في دور الجبسء مبتعداً عن العزلة المطلقة 
وسيطرة الرجل الى حرية أكبر للمرأة. وقد أدى الى هذا التغيير اتجاهان قويان. أوهما اتجاه 
تاريخي نحو تحرير الطبقة العليا ؤالتوسطة. وثانيهما هو دعم الحكومة مؤخراً للتحرر. و يلاحظ 
«دود» أن نجاح مقياس تحرر المرأة يعتمد على دعم الرجلء و بالتالي فان أهم عامل يؤثر 

على رأي ذكور الشياب في تحرير المرأة هو درجة التعليم التي حصلت عليها أمهاتهم 0 
لم تنل الأم قسطأ من التعليم فهي لا تمد دعماً كافياً لتحريرها بينما حيث تثال المرأة قسطاً 
وافراً من التعليم الثانوي أو الجامعي , فهناك دعم قوي. وحيث أن المكومة الصرية تعمل 
جاهدة لتوسيع وتحسين الامكانيات التعليمية للمرأة» فان جيل الامهات القادم 2 جيلاً 
متعلماًء وسوف يكون أفضل كثيراً من الجيل الحالي ‏ و بالتالي سيككون للأمهات أثر تميز على 
أبنائهن مما سيزيد الدعم لتحرير الرأة. 


التفسير التايخي : 
و يستخدم غالباً هذا المنهج لتعقب وضع المرأة خلال تاريخ الشرق الأوسط وقد تعقبت 
مقالات قليلة تاريخ فترة معينة أو منطقة معددة. 


ويعتبر كتاب جوردوث )1١13158(‏ موذج للرأي السابق . فهو يتعقب تقدم امرأة الجزائرية 
خلال أر بعة أطوار تاريخية : 


. س وضع مكانة الرأة الجزائرية قبيل السيطرة الفرنسية‎ ١ 
. فترة الحكم الفرنسي‎ - ١ 
. الأعوام السبعة للغورة الجزائرية‎ © 
عصر ما بعد الثورة أو الحكومة الجديدة.‎ 4 

بالرغم من أن الحكومة سعت وراء التجديد والاتجاه نحو الاجتماعية إلا أن القوانين 
الخاصة بالمرأة ظلت قي المقام الأول على ورق . وقد عبرت الحكومات الحالية عن دعمها 
لاحترام التقاليد, وعلى سبيل المثال» فقد قرروا أن امرأة المتغربة قد إكتسبت حق الزنا 
والعواطف الحائمة (ص.7). وقد أضاف جوردون ان استقلال ومساواة المرأة لن يأتي 
قريباً. 

ويصف فلوهر لوبان في دراسة حول السودان الخطوات الواسعة التي حققتها حركة امرأة 
خلال الخمس وعشرين سنة الماضية. بيئما تبدو النتائج مناقضة لاكتشافات جوردن : فان هذا 
التناقض ظاهري فقط لأن الاسلام كمتغير هام يؤثر على وضع المراة) ليس قاصرا على بعد 
واحدء فهو يختلف من منطقة لأخرى تبعاً لثقافة ما قبل الاسلام في تلك المنطقة . وقد طالبت 
المرأة في السودان بحقوقها في الخمسة وعشرين عاماً الماضية. وكانت أول مجموعة من النساء 

هى الحزب الشيوعي قي عنام 5 حيث أدى الى تاسينن اتحاد المرأة الذي ظل يناضل 
بنجاح في سبيل بعض القوانين مثل الأجر المتساوى للعمل المتساوى واجازة مدفوعة الأجر 
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للوضع وقوانين للزواج والطلاق. وعندما اتخذت الحكومة أسلوب الفغط أعلنت أن اتحاد المرأة 
غير قانوني خلال فحرة حكم الفريق عبودء وخلال فترة حكم الاتحاد الاشتراكي السوداني 
برئاسة أحمد عيد أمين. وحتى تحت تلك الظروف المعوقة فقد تحقق انجاز الأجر المساوي للعمل 
المتساويء واجازة الوضع مدة ثلائة شهور ومعاش حكومي للموظفين. و يعتبر هذا بالاضافة الى 
موافقة الحكم الحالي للمرأة أن تكون وزيرة والقيام باصلاحات للمرأة يعتبر أمثلة لنجاح جهود 
خسة وعشرين عاماً من النضال المنظم . 
الرؤية الشاملة : 

ومعظم كُتاب هذا الاتجاه غربيون . بعضهم صحفيون أو كتاب - غير منتظمين ‏ عن 
العالم العربي . ومعظمهم مستشرقون أصحاب اهتمام هامثي بدراسات الرأة. وهيل معظمهم 
الى معالجة موضوعهم بطريقة عامة ولا يحاولون إلا نادراً إجراء تحليل أو تفسير متعمق. وهم 
يحاولون أن دوا القارىء برؤية ما عن التطور والوضع الحالي لدور المرأة في العالم العربي. 
ويبدأ عدد من هذه ال مقالات بوضع مكانة الرأة قبل الاسلام في الاعتبار ثم تعقب التغييرات 
الستي طرأت عليها حتى الوقت الحالي. ويحاول البعض الآخر في هذا المجال أن يعطي اهتماماً 
أكبر للتطور التاريمخي و يتناول بصورة أكبرء الصورة الكلية لوضع المرأة في العالم العر بي اليوم 
مع النظر خاصة الى أثر الغرب على العالم العربي. 

وهنا تذكر بعض الأمئلةء «بداية تحرر المرأة في العالم العربي»» و يذكر فيها دريوس 
(1455) كيف أن محمداً صلى الله عليه وسلم قد وضع شروطاً لحماية المرأة وكيف بعد وفاته 
«أدت متطلبات العرف ‏ وليس الدين ‏ الى تحديد دور المرأة» . وقد ناقش قاسم أمين وأثره 
في فكر العالم العربي عندما ركز على ضرورة تعليم المرأة. وقد أوضح دريوس أيضا أنه 
مازالت هناك عوائق أمام المرأة لتمارس كافة حقوقها. 

وفي مقالة «أحوال المرأة وعلاقاتها الاجتماعية»؛ يناقش جان بول تشارني (1110/1) 
الدور المتغير للمرأة بفضل محمد صلى الله عليه وسلم وكيف كانت الشريعة الاسلامية مندمجة 
في النظام الاجتماعي. و يعتبر تشارني أن مجالات التغيير المختلفة مثل قوانين الطلاق والزواج 
قد تقدمت حينما طبقت بسرعة متزايدة بفضل اكتشاف مصادر الطاقة ودخول المرأة الحياة 
العامة , 

وتفحص مقالة نادا توميش (1178) «وضع المرأة المصرية في النصف الأول من القرن 
التاسع عشر» الأدوار التقليدية للمرأة المصرية وتأثير التغيرات السياسية والاقتصادية على تلك 
الأدوار خلال القرون. 

وتقدم مقالة قاسم الداغستاني (110) «تطور العائلة المسلمة في دول العالم العربي» 
صورة كلية أساسية عن الشرق الأوسط ككل وتتناول الزواج والعائلة ووضع المرأة. وعند 
تناول تلك المجالات» وضع في الاعتبار الطبقة الاجتماعية وكذلك اختلاف المجتمعات 
(بمعنى القبائل والقرى والمدن) والدول . و يرى الكاتب الحب العائل وطاعة الوالدين كسمة 
مشتركة في حياة العائلة الاسلامية في الشرق الأوسط حيث لم يكن للظروف المتغيرة أي 


تأثير. 


1 


وتناقش دورين انجرامز (1401) في مقالتها «وضع المرأة في الشرق الأوسط» الاسلام 
كدين واسلوب للحياة الذي يمثل العامل الأساسي في تحديد الوضع الاجتماعي للمرأة العربية . 
وتوضح أن القرآن ركز على أن الرأة يجب أن تكون محتشمة وعفيفة والا تبدي زينتها لأي من 
الرجال سوى زوجها. بالرغم من عدم ذكر النقاب أو عدم وجود أمر بأن تكون المرأة معزولة» 
فان البردة والحريم أصبحتا مقبولتين وانتشرتا خلال العالم الاسلامي كوسيلة لتأكيد عفة 
المرأة. وأصبحت المرأة معتمدة على الرجل كلية؛ بالرغم من أن قوانين الاسلام تقدر حاية 
المرأة في بعض الشثون مثل الزواج والطلاق والميراث. و باستثناء البحرين والكويت وعدن 
فإن شبه الجزيرة العربية هي الجزء الوحيد من الشرق الأوسط الذي ظل أكثر تحفظأً فيما 
يتعلق بالمرأة. على أي حال فإت الدول التي إضطرت للحرب من أجل استثلالها والتي قادت 
الحركات القومية في القرن التاسع عشر والعشرين هي نفس الدول التي قادت ايضا حركة 
تحرير ا مرأة. 

وتنقل لنا مقالات عديدة في هذا المجال معت سليماً لدور امرأة في العالم العربي . ومؤلفو 
تلك المقالات يلون الى مقارئة المجتمع العربي مع أوروبا الغربية ليعكسوا تخلف وضع امرأة 
العر بية . وقد يفحصون التغييرات التي تحدث في مجال 0 والقانوث والمهنة. وتعتبر 'كتابات 
«باناي» مثال تقليدي لهذا الطراز من الكتابة . فهو يركز أساساً على الموانب الختلفة لرضع 
المرأة و يناقش بتفصيل وضعها المتدني كما هو واضح في الحياة الاجتماعية س عل تان 
البنات ونسبة الأمية العالية والنقاب والعزلة الخ.. ولا يتناول باتاي إلا نادرأ التغييرات التي 
تحمدث ولا يناقش حهود الحكومة في محال الحقوق الشرعية للمرأة والتعليم الاجباري. 
مجالات للأ بحاث في المستقبل : 

ذكرت في بداية مقالي أنه يقوم على أساس مسح ل ١6١‏ عمل كتابي . و يعطي هذا الرقم 
الانطباع بأن الرأة العربية قد درست بطريقة كلية وشاملة. لكن معظم هذه الكتابات لها لما 
طبيعية دينية أو عامة وهى تكرر أساساً نفس النقاط ولا تقدم للقارىء معلومات كافية للوضع 
الحقيقي للمرأة العربية ودورها المتغير. 

وفى جوانب عديدة نجد أن الأ بحاث مطلوبة بشدة عن أحوال المرأة. و بعض الأمثلة هذه 
المجالات المطلوب جعها وتصنيفها وتقديم معلومات احصائية عنها هي : 


١‏ المرأة العربية والتعليم: حيث توجد أسئلة كثيرة تحتاج الى تفسير مثل العلاقة بين 
الحقوق السياسية والتعليمية ونوعية المهنة وعقد الزواج ومعدل الطلاق والهجرة من 
المناطق الريفية الى المراكز العمرانية . 

. الدور السسياسي للمرأة العربية: خاصة المساهة في السياسات التقليدية والغير تقليدية‎ ٠” 
من هن النساء النشيطات؟ كيف حدثت عملية التغيير؟ هل المساهمة في السياسة‎ 
هي نتيجة حاجة ولدتها متطلبات الوضع أما إنها تمثل تغير فذ في دور صائعي‎ 
القرارات من الرجال وشعبية الرجال بصورة أكبر؟‎ 

# ب العلاقة بين بناء الطبقة ووضع المرأة: هل تتخذ النساء من الطبقات المختلفة أماطاً 
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مختلفة من السلوك والأفكار؟ واذا كان. فالى أي حد تتغير تلك الفروق ني مقابل 
عوامل مثل العليم والقوى العاملة والمساهمة والتطور وغيرها ؟ 

4 هقارنة بين و ضع المرأة ف مختلف البلاد وا مناطق للعالم العر بي . ما هي أوجه التشابه 
والاختلاف بين ا الدول؟ الى أي د ]د الدول العر بية عن بعضها الحمقوق 
الشرعية والسياسية والدينية للمرأة ؟ ما 0 الجامعة العر بيه واتحادات المرأة ِ أحداث 
0 

ل تاريخ وتطور المنظمات التسائية قي العالم العر بي : ها هي العوامل التي أدت الى ظهور 
تلك المنظمات ؟ وما هي أنشطتها ؟ وهل نجحت في تغيير وضع المرأة ؟ 


وما هذه إلا يحالات قليلة حيث تستطيع الأ بحاث أن تثرى مفاهيمنا عن امرأة العر بية. 
وسيمكن ايضا هذا النقع من ال بحاث الدارسين من توحيد وادماج المعلومات عن المرأة 
العر بية في حدود فروض ونظريات عامة عن المرأة. 
ملاحفلات : 

١‏ ل كان أمين الدين غير دقيق في قوله انه بسبب محمد صل الله عليه وسلم تغير وضع الرأة. 
لقد تغير وضع المرأة بفضل تعاليم الله عز وجل في القرآن الكريم . 

؟_أنخخطأ أ درو يس عندما ذكر أن محمداً صلى الله عليه وسلم قد وضع شروطاً لحماية ال مرأة . 
ان هذه الشروط موجودة في القران وهي كلمات الله عز وجل وليست من كلام محمد صلى 
لله عليه وسلم . 
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